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Talismanul Muntelui Păsărilor al Taoistului Suprem, unde energia vitală dă viaţă spiritelor. 
Se spune că are puterea de a acorda nemurirea. 
(Probabil din perioada celor şase dinastii, Tao-tsang 431:5a) 


Imensitatea este în noi înșine. Ea este atașată unui fel de expansiune a fiinţei pe care viaţa o 
opreşte prin precauţie, dar care reincepe atunci când suntem singuri. De îndată ce devenim 
nemișcați, suntem în altă parte; visăm într-o lume care este imensă. Într-adevăr, imensitatea este 
mișcarea oamenilor nemişcaţi. 

Prin rapiditatea acțiunilor sale, imaginaţia ne separă de trecut ca și de realitate; ea se 
confruntă cu viitorul. 

La funcția de realitate, înţelept în experiența trecutului, așa cum este ea definită de 
psihologia tradițională, ar trebui să fie adăugată o funcţie a irealităţii, care este la fel de 
pozitivă. ... Orice slăbiciune a funcţiei de irealitate va îngreuna psihicul productiv. Dacă nu ne 
putem imagina, nu putem face previziuni. 


Gaston Bachelard 
La poetique de I'espace 
(trad. Maria Jolas) 


Prefaţa traducătorilor 


Originile acestei traduceri datează din conversațiile pe care le-am avut împreună acum 
aproape şase ani, la o întâlnire a Asociației de Studii Asiatice din San Francisco. Dacă memoria nu 
mă înșelă, a fost în timpul unei pauze recunoscătoare în cadrul lucrărilor conferinței, când am avut 
ocazia să vizităm pădurile primare de sequoia din Muir Woods, chiar peste golf de oraş. În această 
enclavă taoistă adecvată, separată de zumzetul deznădăjduit al orașului și al conferinţei, am căzut în 
mod natural într-o conversație divagantă care a atins diverse preocupări sinologice şi personale, 
printre care nu cea mai mică a fost întrebarea despre cel mai bun restaurant Hunan ieftin din zona 
Bay. 

Printre copacii şi ceața asemănătoare cu cea a ch'i-ului din acest vad străvechi, ne-am trezit 
mai ales discutând despre evoluţiile revoluționare asociate cu studiul religiei taoiste. Lumi întregi de 
semnificații noi erau explorate pentru prima dată de cercetătorii occidentali, dar, din păcate, multe 
dintre aceste descoperiri erau inaccesibile nespecialiştilor şi, dintr-o perspectivă mai interesată, 
studenților noștri din Canada şi Statele Unite. Cel mai notabil în această privinţă a fost faptul că am 
ajuns să discutăm despre aprecierea noastră reciprocă pentru studiile de pionierat ale Isabellei 
Robinet - în special Meditation taoite, magistrala sa trecere în revistă a tradiției timpurii de 
meditaţie Mao-shan sau Shang-ch'ing. Aceasta a fost o lucrare care, în mod clar, merita o audiență 
cât mai largă, dar care, în mare parte, era cunoscută doar de alți cercetători taoişti. 

Rezultatul acestor reflecții a fost că am început să contemplăm serios posibilitatea de a lucra 
împreună la o traducere a operei revelatoare a lui Robinet. Faptul că niciunul dintre noi nu avea 
experiență ca traducător profesionist și că amândoi aveam multe alte angajamente academice 
regulate sugerează prostia acestor consideraţii. Cu toate acestea, se părea că un efort de colaborare 
ar face ca un astfel de proiect să fie gestionabil şi, datorită punctelor noastre forte complementare, 
ar putea avea ca rezultat o traducere exactă și stilistic fericită. În ciuda unor îndoieli persistente (şi 
fără să ne gândim cu adevărat la cantitatea de timp necesară!), am convenit în mod pripit că vom 
continua dacă vom putea obține sprijinul unui editor. 

Prin urmare, am dori să subliniem că această traducere nu ar fi fost posibilă fără încurajarea 
şi sprijinul lui William Eastman, directorul mereu perspicace şi răbdător al editurii SUNY Press. 
Cealaltă persoană care a contribuit în mod esenţial și extraordinar de util la realizarea acestui 
proiect este, desigur, Isabelle Robinet. Mereu gata să răspundă la cele mai obtuze întrebări ale 
noastre şi mereu pregătită să ne ofere clarificări cu privire la diverse puncte tehnice şi citate 
textuale. De asemenea, profesoara Robinet a consimţit cu bunăvoință să scrie o "postfață" la această 
interpretare în limba engleză a lucrării sale. 

Aceste noi reflecții retrospective ale profesoarei Robinet, împreună cu alte câteva elemente 
noi adunate de traducători (și anume prefața, o bibliografie a operei lui Robinet, ilustrații 
suplimentare, o bibliografie selectată a lucrărilor în limbi occidentale şi o listă de citate textuale) 
subliniază faptul că această lucrare este de fapt atât o traducere, cât şi o ediție recent extinsă a 
textului original francez apărut în 1979. 

Am dori să profităm de această ocazie pentru a remarca faptul că, în cursul muncii noastre 
îndelungate, au fost luate mai multe decizii atât în interesul acurateţei, cât şi al unui stil englezesc 
fluent. Astfel, a devenit treptat evident că o versiune engleză clară şi uşor de citit va trebui să își ia 
unele libertăţi controlate față de prezentarea franceză convingătoare şi adesea poetică a profesorului 
Robinet a terminologiei textuale taoiste ezoterice şi a suprapunerilor complicate, a imaginilor 
cosmologice și a practicilor vizionare. Această preocupare a dus cel mai adesea la strategia de a 
rupe unele propoziţii franceze extinse în unități englezeşti mai scurte. Pentru a obţine un text 
englezesc mai fluent şi mai inteligibil, am fuzionat uneori şi paragrafe, am adăugat unele fraze 
conjuncționale şi am ortografiat câteva subiecte şi obiecte pronominale. 

Un alt aspect este problema întotdeauna dificilă de a surprinde nuanţa specială a unui termen 
sau a unei expresii, mai ales în cazul în care este necesară o alegere de ordinul trei a terminologiei 
englezești pentru traducerea în franceză a termenilor tehnici taoiști. O dificultate conexă este aceea 
că multe expresii chinezeşti, în special cele asociate cu tradiţia taoistă sectară, nu au încă traduceri 
standard în limba occidentală (de exemplu, Shang-ch'ing este redat aici ca "Marea Puritate", în 


conformitate cu traducerea franceză a lui Robinet, dar este, de asemenea, redat în diverse moduri ca 
"Cea mai mare claritate", "Limpezimea supremă" etc.). Un alt exemplu în acest sens este faptul că, 
în interesul clarităţii şi specificității, am folosit în mod constant "talisman" ca traducere pentru fu 
(acolo unde Robinet traduce în mod variat fie "charme", fie "talisman"). Alte complicații implică 
faptul că mai mulți termeni filosofici şi religioşi chinezi importanţi au fost reinterpretați în mod 
semnificativ în lumina studiilor recente (de exemplu, wu-hsing, care a fost redat în mod standard ca 
"cele cinci elemente", este acum mai frecvent tradus, în legătură cu implicațiile sale dinamice, ca 
"cele cinci faze" sau, aşa cum este exprimat aici, "cei cinci agenți”). Aceste probleme sunt, de altfel, 
exacerbate de natura vădit corelativă şi polivalentă a vocabularului religios taoist. 

De asemenea, am folosit, în general, expresia "şcoală" de preferință față de "sectă" atunci 
când ne referim la diferite mişcări taoiste (ca în cazul şcolilor Shang-ch'ing sau Ling-pao). Motivele 
noastre pentru acest lucru au legătură, în esenţă, cu faptul că, în limba engleză, "sectă" sugerează o 
mişcare de desprindere, iar termenul "sectar" tinde să aibă asocieri peiorative; iar acestea sunt, de 
obicei, conotaţii nepotrivite atunci când sunt aplicate la situaţia taoistă. Este adevărat că "sectă" este 
adesea folosit pentru a traduce termenul chinezesc p'ai, dar acest cuvânt poate însemna și "şcoală". 
Astfel, budiştii foloseau 7sung pentru a indica diversele lor şcoli, iar taoiștii foloseau p'ai, dar sensul 
era acelaşi. Din perspectiva sociologiei religiei, această distincție între "sectă" şi "școală" este, 
desigur, prea superficială, dar am considerat că este mai bine să păcătuim de partea utilizărilor 
generale, și cel mai uşor de înţeles, ale acestor termeni. 

În cele din urmă, am dori să remarcăm faptul că am schimbat datele în sistemul de notare 
"Epoca comună". De asemenea, am găsit convenabil să transcriem romanizările franceze ale 
cuvintelor chinezești în vechiul sistem Wade-Giles, care este încă cel mai frecvent recunoscut 
pentru nespecialiștii vorbitori de limba engleză. Ca o chestiune de stil şi, de asemenea, ca o 
clarificare pentru cititorul general, am tradus uneori anumite citate ca referindu-se la texte mai 
degrabă decât la "autori" (de exemplu, Lao-tzu mai degrabă decât Lao-tzu). S-au făcut diverse 
corecturi privind referințele textuale, citatele şi lacunele prezente în ediția originală în limba 
franceză. În acelaşi spirit, Julian Pas a întreprins compilarea addendumului "Texts Cited" la această 
ediție în limba engleză. 

Acesta este un proiect care, aşa cum ar fi trebuit să ştim, a durat mult mai mult decât am 
anticipat inițial. Au fost momente, mărturisim, când ne-am simțit blocați în "întunericul polar" al 
unei sarcini nesfârşit de plictisitoare şi absolut ingrate. Cu toate acestea, așa cum ne spun textele 
taoiste, abisul poate fi, în ultimă instanţă şi în cel mai adânc punct de disperare, productiv şi fertil. 
Prin urmare, cu perseverenţă şi cu îndemnul zeilor din măruntaiele noastre, această metamorfoză în 
limba engleză a portretului evocator al "lumii imaginare" a meditaţiei taoiste, realizat de Isabelle 
Robinet, a intrat în sfârşit în lumină. Este simpla noastră speranță că această traducere, devenită 
acum vizibilă, va ajuta alți câțiva călători sârguincioşi să aprecieze mai deplin şi mai exact viziunea 
taoistă. 


Decembrie 1991 

JULIAN PAS, 

UNIVERSITATEA DIN SASKATCHEWAN 
NORMAN GIRARDOT, 
UNIVERSITATEA LEHIGH 


Prefaţă la ediţia în limba engleză 


Ce este taoismul? Cu toate că sentimentul popular cu privire la Lao-tzu şi la "Tao al lui 
Pooh" este contrar, cert este că, până destul de recent în istoria științei occidentale, nimeni nu a ştiut 
cu adevărat răspunsul la această întrebare aparent simplă. De altfel, nu mulți, chiar şi printre 
sinologi şi religioşi comparatişti, nu s-au preocupat prea mult nici de răspuns, nici de întrebare. 
Ridicând problema definiției "taoismului", care a provocat îndelungi perplexităţi, ar trebui să 
precizez că mă refer în mod specific la religia taoistă organizată care, aproximativ din secolul al II- 
lea e.n. şi până în prima parte a secolului al XX-lea, a fost, alături de budism, cea mai importantă 
expresie a adevărurilor scripturale tradiţionale chinezești, a valorilor spirituale şi a practicilor 
rituale. Prin urmare, în sensul cel mai fundamental, taoismul poate fi considerat ca fiind o parte 
semnificativă a religiei naționale native a marii majorități a poporului chinez timp de aproape două 
milenii. 

În ciuda omniprezenţei sale în întreaga istorie tradiţională chineză şi a abundenței bogate de 
materiale documentare, tradiția taoistă - în toată complexitatea sa istorică, sociologică şi religioasă - 
a fost aproape total ignorată sau banalizată în studiul civilizaţiei chineze până în ultimele decenii. 
De fapt, se poate spune că religia taoistă este încă cea mai puţin cunoscută dintre toate tradiţiile 
religioase majore ale lumii. Povestea acestei neglijenţe şi denaturări reprezintă un comentariu 
grăitor asupra perspectivei "orientaliste" şi a prejudecăţi "clasice" unice a lui Confucius, în istoria 
sinologiei şi a studiului comparat al religiilor. 


Totuşi, în multe privințe, textele Lao-Chuang, oarecum asemănătoare cu relația dintre 
Scripturile ebraice și creştinism, constituie doar un "vechi testament" inspiraţional și legitimator în 
sens larg al veştii bune a lui Tao, adresat vremurilor tulburi de la sfârșitul perioadei Han şi în timpul 
perioadei ulterioare de dezbinări (de exemplu, perioada "celor şase dinastii”, din secolul al III-lea 
până în secolul al VI-lea). Acesta a fost, așadar, un "nou testament" aproximativ şi gata alcătuit din 
revelații noi, idealuri de salvare populare (care implicau zei, mesia, sfinți și nemurire), principii 
morale sincretice, tehnici mistice complexe, organizații ecleziastice şi diverse practici exorcizante și 
liturgice - toate asociate cu diverse mișcări semi-independente. Începând cu aproximativ secolul al 
V-lea şi printr-un proces continuu de diferențiere față de budism, aceste mişcări au fost identificate 
în mod colectiv și organizate canonic în cadrul unui proto-7ao-tsang ca fiind "cele trei caverne" 
(san tung) ale unei moşteniri comune a religiilor "taoiste" definite în mod vag (înrudite cu primii 
Maeştrii Cereşti T'ien-shih, cu școlile Shang-ch'ing/ Mare Puritate şi Ling-pao/ Comoara 
Numinosului). 

Având în vedere aceste considerente, trebuie spus că platitudinile "new age", adesea 
atrăgătoare şi fermecătoare, ale 7ao of Pooh şi ale celor de aceeaşi factură (inclusiv lucrările mai 
vechi de tip "teozofic", "filosofie perenă" şi "jungian" ale unei întregi serii de comentatori populari 
occidentali), care se bazează aproape în întregime pe extrapolări forțate din textele clasice, nu ne 
vor ajuta cu adevărat să înțelegem geniul religios real al tradiției Taoiste, care a întruchipat adesea, 
uneori ca o contrapondere la cultura oficială a curţii, valorile și practicile vieții din cadrul satelor şi 
oraşelor de provincie. De asemenea, astfel de viziuni best-seller și seducător de romantice nu ne dau 
prea mult înţeles în ce a constat de fapt "misticismul" sau "meditaţia" taoistă de-a lungul celei mai 
mari părți a istoriei chineze. 


Ce este, deci, meditaţia taoistă? Şi în ce măsură un anumit tip distinctiv de misticism şi 
tehnică de meditaţie chinezească (adică, în mod distinct de practicile budiste importate) constituie 
nucleul dispensaţiei religioase taoiste? Până de curând, cei mai mulți sinologi și istorici ai religiilor 
ar fi răspuns că o tradiție mistică autohtonă autentică şi practicile ascetice-meditative aferente își au 
originea în textele antice Lao-rzu şi Chuang-izu, că acestea sunt centrale şi că au fost definite în 
esență de acestea (a se vedea, de exemplu, articolul general despre "Meditaţie" din recenta 
Enciclopedie a religiilor, care este în mare parte nevinovată față de noile înțelegeri ale taoismului 


prezentate în aceeaşi enciclopedie). Acest punct de vedere, validat adesea prin invocarea specioasă a 
distincției rubricale între un tip de taoism fao-chia şi tao-chiao, nu face însă decât să reflecte o 
dihotomie artificială şi esențialmente lipsită de sens între un aşa-zis taoism filosofic-mistic "pur" 
timpuriu şi un taoism religios-practic "superstițios" mai târziu. 


Cercetările recente tind, de fapt, să verifice realitatea unui spirit mistic indigen și prezența 
probabilă a tehnicilor meditative/contemplative şi a practicilor fiziologice în textele timpurii Lao- 
Chuang. Dar, în același timp, este foarte clar că adevăratul sens al "misticismului" şi al "meditaţiei"! 
taoiste, precum şi fenomene conexe importante, cum ar fi alchimia "externă" şi "internă" taoistă şi 
alte tehnici asociate cu maeștri și adepți individuali, pot fi pe deplin înţelese doar în legătură cu 
creativitatea niciodată monolitică sau dogmatică a taoismului manifestată în timpul diferitelor 
perioade-cheie de eflorescență şi schimbare religioasă (în special în perioada celor Șase dinastii; şi 
dinastiile T'ang, Sung și Ming). 

Geniul religios inovator şi în continuă evoluţie al taoismului pare, în cele din urmă, să fie 
mai mult ritualist practic și devoţional colectiv decât mistic speculativ sau contemplativ 
individualist; şi este foarte posibil să fi existat unele elemente ritualice şi operaționale chiar şi în 
textele "mistice" sau "filosofice" antice. Pe de altă parte, anumite mișcări taoiste, precum școala 
Shang-ch'ing, erau în mod clar orientate, la început, mai mult spre imediateţea realizărilor mistice 
individuale decât spre promisiunile instituționalizate ale unei mântuiri viitoare aduse prin ritualuri 
controlate ecleziastic. Dar, în prezent, cea mai bună știință specializată despre taoism dramatizează 
faptul că avem încă doar cea mai rudimentară înțelegere a istoriei, contextului sociologic și 
semnificației religioase a "misticismului" şi "meditaţiei" taoiste, fie în primele texte filosofice 
"proto-taoiste", fie în mișcările ulterioare ale religiei taoiste. 

Din nefericire, majoritatea studiilor fundamentale recente despre tradiția taoistă în general și 
despre "misticismul" și "meditaţia" taoistă în special, s-au adresat în primul rând altor specialiști 
sau, în cazul acelor lucrări relativ rare destinate studiilor de popularizare şi scrise în mare parte în 
limba franceză, au rămas în mare parte inaccesibile publicului larg de cititori de limbă engleză. 
Cartea Meditation taoiste a Isabellei Robinet este un exemplu remarcabil al acestui grup foarte 
select de studii franceze de pionierat despre taoismul "real" al poporului chinez. Într-adevăr, este un 
exemplu deosebit de strălucit al genului francez de "haute vulgarisation", care se bazează atât pe 
cea mai înaltă erudiție filologică precisă, cât şi pe o prezentare sintetică pentru cititorul generalist. 

De la publicarea sa originală în franceză, în 1979, şi până în prezent, cartea lui Robinet 
rămâne singurul studiu general, în orice limbă, europeană sau asiatică, despre mişcarea Shang- 
ch'ing (= Marea Puritate), extrem de importantă şi cu o puternică forță formativă, care a luat naştere 
în urma noilor revelații ale lui Tao oferite, prin intermediul Doamnei Nemuritoare Wei, unui anume 
Yang Hsi între anii 367 şi 370 d.Hr. Centrată pe Muntele Mao (Mao-shan) din sudul Chinei, în 
timpul perioadei de dezuniune a celor Şase Dinastii, această tradiţie a dezvoltat o meditație rituală 
distinctivă de "vizualizare interioară" şi extravaganță stelară care a influențat majoritatea formelor 
ulterioare de taoism. Deși se concentrează asupra textelor Shang-ch'ing timpurii, această carte s-a 
dovedit a fi o lucrare clasică a cercetării taoiste contemporane şi constituie un punct de referință 
crucial pentru orice evaluare viitoare a naturii şi semnificației generale a misticismului și meditaţiei 
taoiste. 

Isabelle Robinet, care a studiat sub îndrumarea lui Max Kaltenmark la Ecole Pratique des 
Hautes Etudes din Paris şi care este în prezent profesor de istorie și civilizație chineză la 
Universitatea din Aix-Marseille, este în mod clar, așa cum această lucrare şi numeroasele sale 
lucrări înrudite o documentează pe deplin, cel mai mare expert mondial în tradiția Mao-shan a 
Marii Purităţi. Datorită realizărilor sale prolifice şi continue privind multe alte aspecte ale tradiției 
taoiste, ea s-a dovedit, de asemenea, alături de o mână de cercetători mai străluciți din generația 
actuală, a fi una dintre adevăratele moștenitoare ale distinsei moşteniri sinologice franceze a lui 
Granet, Maspero, Stein şi Kaltenmark. În acest sens, merită remarcat faptul că, deşi elucidarea 
textelor Shang-ch'ing a continuat de-a lungul anilor (pe baza corpusului ei reconstituit de câteva 
sute de scrieri Shang-ch'ing - toate acestea implicând probleme formidabile de datare şi textuale), ea 


a explorat în ultima vreme complexitatea tradiţiei taoiste de meditație net-tan sau de "alchimie 
interioară". În plus, şi de un interes deosebit atât pentru specialişti, cât şi pentru nespecialiști, ea a 
finalizat de curând prima istorie a taoismului bazată pe descoperirile revoluționare din ultimele 
decenii (Histoire du tao'isme, 1991; despre studiile recente ale lui Robinet, a se vedea "Bibliografia 
selectată" de la sfârşitul acestei prefețe). 

Deşi are un caracter introductiv, această carte nu este un manual de meditaţie taoistă pentru 
mase şi nici o lucrare care să poată fi uşor sau rapid asimilată. Este, în fond, un studiu care îşi arată 
formidabilul pedigree academic și care se ocupă de subiecte filologice şi de chestiuni tematice 
adesea complexe şi arcane. Astfel, reconstrucția elegantă a imaginii şi metodei de meditaţie Shang- 
ch'ing realizată de Robinet avansează adesea pe o cale labirintică care, pe de o parte, poate evoca în 
mod autentic imaginația taoistă, dar, pe de altă parte, nu permite întotdeauna o trecere uşoară. 

În pofida dificultăţilor sale şi a străinătăţii intrinseci a subiectului său, această carte este 
importantă tocmai pentru că dezvăluie şi cartografiază pentru prima dată un tărâm al imaginației 
până acum ascuns, care are implicaţii culturale, religioase și hermeneutice ample. Prin urmare, 
aceasta este o lucrare care nu este doar un studiu sinologic clasic, ci şi un punct de reper în istoria 
generală a religiilor lumii. Prin faptul că a făcut ca o producţie a spiritului uman, importantă din 
punct de vedere istoric, dar până acum necunoscută, în mare parte ezoterică şi aparent neinteligibilă, 
să devină accesibilă din punct de vedere imaginar și să aibă un sens religios, realizarea lui Robinet 
în ceea ce priveşte taoismul este, într-un fel, comparabilă cu ceea ce, de exemplu, Gershom 
Scholem a făcut pentru Kabbala, cu ceea ce C.G. Jung a făcut pentru alchimia europeană, cu ceea ce 
Henri Corbin a făcut pentru sufism sau cu ceea ce Mircea Eliade a făcut pentru yoga şi şamanism. 

La fel ca aceşti exploratori faimoşi ai altor lumi ciudate ale imaginaţiei religioase, Robinet 
ne arată că tradiția vizionară taoistă a lui Mao, în ciuda complexității suprapuse și a relativității 
dinamice a fundamentelor sale cosmologice şi fiziologice, a imaginii sale viscerale şi a panteonului 
astral specifice, precum şi a vocabularului său formidabil de bizar şi multivalent, nu trebuie să fie 
considerată o terra incoguita absolut absurdă. Este, la urma urmei, accentul caracteristic taoismului 
Shang-ch'ing pe teatrul fizic interiorizat al psiho-dramei adeptului, precum şi preocuparea sa 
fundamentală pentru metamorfozele infinite ale adevărului, înrădăcinarea sa de bază în teme 
mitologice antice şi un haos cosmologic semnificativ, evocarea cântată a imaginilor fiziologice și 
astrale ale divinității şi căutarea finală a unei apoteoze înflăcărate a naturii umane în interiorul 
stelelor, ceea ce face ca această tradiţie să fie atât de imposibil de exotică și, în acelaşi timp, atât de 
intrigantă din punct de vedere universal şi imaginativ. 

Indiferent de problemele textuale şi de ciudăţenia generală, recenzarea lui Robinet ne arată 
că scripturile Shang-ch'ing depind de un sistem cosmologic și de o logică imaginativă care este în 
general coerentă, semnificativă din punct de vedere religios, provocatoare din punct de vedere 
psihologic şi chiar, uneori, ciudat de frumoasă. Ceea ce este deosebit de impresionant la această 
carte este modul în care Robinet nu numai că aduce o oarecare ordine încolăcită într-un ansamblu 
uimitor de întortocheat de texte şi cuvinte, imagini şi idei, practici şi rituri, dar şi modul abil şi 
concis în care face aluzie la semnificația umană mai largă a acestor teme, referindu-se comparativ la 
lucrările lui Corbin despre sufism, Eliade despre Yoga şi Tantra şi Gilbert Durand despre 
implicaţiile antropolitice ale structurilor "imaginare" ale vieții umane. 

Indiferent ce altceva ar fi, religiile sunt, în cele din urmă, tezaure ale imaginaţiei umane. Ele 
ne oferă un depozit neprețuit de înălțimi şi adâncimi ale spiritului creativ - zborurile sale de 
fantezie, coborârile sale infernale; călătoriile sale lăuntrice în cavernele minţii, ale inimii și ale 
intestinelor; și explorările sale sinuoase la capătul timpului și al spaţiului. În acest sens, marea 
valoare a operei lui Robinet este aceea că salvează din uitare un întreg domeniu al sensibilităţii 
umane care, timp de multe secole, a inspirat vieţile, speranţele religioase şi rapsodiile poetice ale 
unei părți semnificative a omenirii. 

Spre sfârşitul vieţii sale, Mircea Eliade observa destul de sumbru că am intrat într-o epocă 
voyeuristă sau "fanică", în care ideile şi metodele ezoterice "sunt dezvăluite și puse la îndemâna 
oricui doar pentru că nu mai au nicio şansă de a fi înțelese". "Ele nu mai pot fi de acum înainte", 
după cum spunea Eliade, "decât prost înțelese și prost interpretate de către neinițiaţi.” 


Reprezentarea creativă de către Robinet a "lumii intermediare" a imaginaţiei care face 
legătura între carne și spirit la misticii chinezi timpurii sugerează, totuși, posibilitatea mai pozitivă, 
chiar dacă nu tradițional inițiatică, a unei însuşiri intelectuale şi estetice a "alterităţii” acestor tradiții 
inițial ascunse (aşa cum o face, desigur, și opera lui Eliade). O însușire intelectuală a acestor lumi 
stranii ne oferă cel puţin o nouă resursă importantă pentru a gândi comparativ despre istoria 
imaginaţiei religioase, îmbogățindu-ne în acelaşi timp propriile reverii. Așa cum arată şi Robinet, 
faptul că, învățând pentru prima dată ceva despre această altă lume taoistă, total străină, ne oferă 
posibilitatea de a ne aminti ceva ce am uitat în ceea ce priveşte propria noastră moştenire spirituală 
(de exemplu, lumea magiei şi a alchimiei din Renașterea europeană). 

Fără îndoială, aşa cum spune Eliade, nu putem decât să înțelegem și să interpretăm "prost" 
sau "rău" ceea ce, în acest caz, era rezervat adepților inițiați ai tradiției maoiste de la începutul 
Chinei. Dar, într-o Chină a zilelor noastre, în care s-ar putea să nu mai existe iniţiaţi Shang-ch'ing 
autentici şi, cu siguranţă, puţini chinezi educați din China cărora să le pese într-un fel sau altul, 
suntem forţaţi să ne bazăm pe înțelegerile disciplinate, în mod ironic, ale unei mâini de înţelepţi din 
Japonia şi din Occident. Mai mult decât majoritatea celor câțiva taoiști în viaţă sau a savanților 
chinezi nativi, studenții străini erudiți ai lui Tao, precum Robinet, sunt practic singurii din zilele 
noastre care şi-au dedicat viaţa descoperirii unora dintre misterele Tao-tsang-ului, "depozitul Căii”. 

Adevărul dificil al problemei este că, având în vedere existența firavă a unui taoism 
post-"Revoluţie Culturală" în China, nu ne rămâne decât "puternica lectură greşită" a unor 
cercetători textuali creativ şi conștiincioşi precum Robinet (deși continuarea Cheng-i a taoismului 
Maeştrilor Cerului supraviețuiește într-un mod destul de vibrant în Taiwan şi în sudul Chinei; mai 
mult, câțiva cercetători occidentali au fost de fapt "inițiați" în mod oficial în secretele sacerdotale 
ale acestei tradiţii). Cu toate acestea, o "lectură greşită” deosebit de puternică, creativă sau 
imaginativă, cum ar fi comentariul interpretativ al lui Robinet asupra textelor Shang-ch'ing, implică 
un tip de pregătire inițiatică şi o intuiție care ar părea, relativ vorbind, să înlocuiască în mod legitim 
o parte din disciplina religioasă originală a adeptului taoist. 

La cele mai înalte niveluri de creativitate, ambele moduri de înţelegere - ştiinţific şi religios 
- depind (deşi în proporții diferite) de o pregătire contemplativă meticuloasă atât a intelectului, cât şi 
a imaginaţiei. Mai mult, este o presupoziție chineză de bază cu privire la citirea și înţelegerea unui 
text "scriptural" sau "clasic" (ching) faptul că semnificația este desluşită doar în discursul împletit al 
comentariilor ulterioare. Toată semnificația "secretă" se găseşte în răspunsul înregistrat sau 
performativ al urechilor responsabile de-a lungul secolelor, nu în textul original în sine. Acum, dacă 
tot înțelesul "adevărat" este întruchipat în comentarii, atunci atât glosarea de către Robinet a 
scripturilor Shang-ch'ing, cât şi propria noastră însuşire responsivă a lui Robinet, pot păstra încă o 
parte din lanţul inițiatic al înţelesului revelat. 

Dar permiteți-mi să închei aceste comentarii observând că relevanța recunoașterii singulare a 
lui Robinet a viziunii taoiste a Corpului Unic al ființelor umane şi al stelelor ar trebui lăsată, în cele 
din urmă, în seama imaginaţiei cititorului. Propria mea estimare imaginativă este că ea ne-a oferit 
un ghid "clasic" către o altă lume care este, în mod corespunzător, foarte în concordanţă cu 
înțelegerea tradițională chineză a termenului ching, şi anume o carte sacră care aduce pe pământ 
respirația ascunsă a cerurilor. 

Discuţia lui Robinet despre hermeneutica "cărţii" chinezeşti este unul dintre cele mai 
interesante şi mai perspicace aspecte ale propriei sale cărți (vezi capitolul 1). Aşa se face că 
"scrierile" clasice dezvăluie și creează prin in-spirarea mișcării respirației şi a spiritului în propriile 
noastre corpuri. Dar o astfel de mișcare spontană și liberă a spiritului prin cap, inimă şi intestine 
poate avea loc numai dacă suntem capabili să vizualizăm o conexiune mediatoare reală între cer şi 
pământ, minte şi corp. În acest sens, aşa cum l-ar înţelege taoiştii, puterea unei cărți sfinte este 
direct legată de puterea sacră a reprezentării culturale a semnificației semnului, cifrului, graficului, 
hărții, listei, registrului, imaginii şi simbolului. lar acest lucru este, de asemenea, legat de 
semnificația comentariilor şi a antologiilor antice, atât a scripturilor, cât şi a comentariilor. Toate 
sunt "pașapoarte" talismanice către alte lumi şi alte constelații de semnificaţii. 

Făcând ceva din nimic - liniile frânte şi neîntrerupte ale divinației sau glifele unei limbi 


scrise - grafic şi vizibil, o carte ne permite să vedem sub şi dincolo de suprafaţa corpului uman și 
cosmic corporativ. Dar acest lucru este posibil, aşa cum ne învaţă scripturile Shang-ch'ing, numai 
dacă cunoaștem o cale și o metodă de citire şi de răspuns care, în sensul cel mai puternic din punct 
de vedere imaginativ, angajează totalitatea minții şi a trupului, apelând la ritualurile poetice şi la 
mimica dramatizată a cântecului şi a dansului. La urma urmei, aceasta este ceea ce pare să însemne 
meditaţia în textele Shang-ch'ing. 

Dacă ideea chineză antică a unui ching ne arată ceva atât despre natura revelatoare a 
scrierilor Shang-ch'ing, cât şi despre revelaţiile de ordin secundar ale analizei pe care Robinet o face 
asupra acestor scrieri, atunci poate că merită să apelăm la tradiția Mao-shan pentru încă o imagine 
care ajută la caracterizarea realizărilor acestei cărți. Astfel, așa cum Doamna Nemuritoare Wei Hua- 
'S'un a fost patroana originală a revelaţiilor Shang-ch'ing în China secolului al IV-lea, tot așa am 
putea să ne gândim la Isabelle Robinet însăşi ca la o Doamnă Wei din zilele noastre, care a reînnoit 
aceste revelații pentru o altă eră mai universală, deși mai întunecată. În mod providenţial, ea a 
readus la viaţă corpul lui Tao în lumea modernă. 
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Introducere 


Natura eterogenă a taoismului este bine cunoscută. Canonul taoist existent sau 7ao-/sang, 
care a fost publicat pentru prima dată în 1442, conţine peste o mie de lucrări. El reunește simultan 
lucrări ale unor filosofi precum Lao-tzu şi Chuang-tzu; tratate de farmoterapie; cel mai vechi tratat 
medical chinezesc; hagiografii; imense texte rituale presărate cu magie; geografii imaginare; rețete 
dietetice și igienice; antologii şi imnuri; speculaţii asupra diagramelor din 7 ching; tehnici de 
meditaţie; texte alchimice și tratate morale. În cadrul canonului se găseşte atât ce este mai bun, cât 
ŞI ce este mai rău. Dar tocmai această stare de fapt constituie bogăția sa. 

Imaginaţi-vă dacă s-ar aduna o Summa creştină care să includă nu numai pe Sfântul Toma de 
Aquino alături de Gilson, ci şi hagiografiile Sfintei Tereza de Lisieux. Poeziile Sfântului loan al 
Crucii ar fi alături de Misterele medievale şi de cărțile de imnuri parohiale. lar Evangheliile ar fi 
aşezate alături de Exerciţiile Sfântului Ignațiu de Loyola și de Imitarea lui Hristos. Mai mult, 
legenda Sfântului Graal şi operele latinești ale lui Meister Eckart şi Vasile de Valentine ar fi aşezate 
nu numai alături de predicile lui Bossuet şi de scrierile lui Hesichast, ci şi alături de descrieri ale 
cultelor locale şi ale superstiţiilor rurale. Cu privire la acest ansamblu total, cineva ar spune atunci: 
" Acesta este creştinismul”. 

În acest fel, Tao-tsang ne este oferit în stare brută: o acumulare masivă de documente fără un 
inventar detaliat. Anumite texte apar de mai multe ori cu titluri diferite; alte texte poartă același 
titlu, dar au conţinuturi diferite. Există, în sfârşit, alte documente care conţin părți unele din altele. 
În plus, majoritatea acestor texte nu sunt nici semnate, nici datate. Un număr de texte sunt 
"apocrife", dar ne întrebăm dacă o astfel de atribuire are vreo semnificaţie într-o tradiție în care 
ideea de ortodoxie, dacă există, este definită de fiecare şcoală în parte. Din toate aceste motive, 
natura confuză a Tao-tsang-ului este chiar mai confuză decât cea a Summei creştine menţionate mai 
sus. 

Într-un anumit sens, însăşi vocaţia taoismului este de a fi marginal. Se poate spune că tot 
ceea ce nu intra în categoriile de învăţătură oficială sau nu se încadra în cadrul unor cunoştinţe 
tehnice particulare - tot ceea ce era "altceva" fără a fi budist - era clasificat ca taoist. Acest lucru 
este atât de adevărat încât singurul punct comun în ceea ce privește anumite texte desemnate ca 
taoiste este faptul că apar în Tao-tsang. Acest punct comun poate, de asemenea, deși nu întotdeauna, 


să implice căutarea unui anumit tip de nemurire sau o căutare a "lumii de dincolo", care este adesea 
identificată cu ceea ce este pur şi simplu "diferit". 

Cu toate acestea, nu ar trebui să se deducă că aceste tratate sunt în mod hotărât dezordonate. 
Dimpotrivă, se pare că anumite lucrări manifestă între ele o coerenţă suficient de puternică pentru a 
constitui un sistem. Astfel, se pot localiza câteva mici insule de sens. 

Dorind să evit genul de generalităţi confuze şi eronate care se regăsesc în majoritatea 
lucrărilor despre taoism şi, de asemenea, pentru a evita să conduc cititorul într-un labirint 
contradictoriu şi incoerent, am ales să prezint texte care aparţin unei școli specifice, cu un 
vocabular, obiective declarate şi un panteon suficient de coerent pentru a forma un întreg bine 
constituit. Pe de altă parte, textele pe care mă voi baza aici sunt suficient de bogate şi variate pentru 
a permite un portret amplu şi complex al unei mișcări care, timp de câteva secole, a jucat un rol 
important în istoria taoistă. 

Mă voi concentra doar asupra temelor ilustrate de aceste texte. Cu titlu de explicație sau 
pentru a arăta relația lor cu originile taoismului, voi face, ori de câte ori va fi posibil, legătura între 
aceste teme şi alte teme mai vechi. Cu toate acestea, în această lucrare inițială, doresc să evit să fac 
comparații între metodele și principiile de meditaţie regăsite în aceste texte și tehnicile de meditaţie 
subliniate în cadrul altor şcoli. Nu este scopul meu aici să formulez o teorie generală sau o istorie a 
taoismului. Vreau pur şi simplu să prezint un aspect al istoriei şi teoriei taoiste. Concedând aceste 
limitări, sper totuși să explic un aspect al taoismului care include lucrări de o importanță majoră atât 
datorită calităţii lor, cât şi datorită locului pe care îl ocupă în cadrul întregului Zao-tsang. În plus, mi 
se pare că multe dintre cele afirmate despre aceste lucrări sunt eronate. 

Textele în cauză sunt cele ale şcolii Shang-ch'ing ching sau Cartea Marii Purităţi, cunoscută 
şi sub numele de școala Mao-shan, care face referire la numele centrului său montan situat la sud de 
Nanking. Textele acestei şcoli au avantajul de a fi fost verificate şi enumerate de mai multe ori. Deşi 
sunt dispersate şi apar uneori cu titluri asociate cu alte tradiții, ele pot fi localizate în cadrul 7ao- 
Isang. 

Toate aceste texte datează aproximativ din aceeaşi perioadă şi se presupune că majoritatea 
dintre ele au fost revelate unei singure persoane la începutul secolului al IV-lea e.n. Ele au suferit 
însă diverse modificări și au fost amestecate cu falsuri. Dar, întrucât aceste texte modificate au fost 
realizate de persoane din tradiția Mao-shan care cunoşteau bine limbajul şi doctrinele şcolii, chiar şi 
specialiştii din acea perioadă puteau cu greu să facă diferenţa între textele revelate "autentic" şi 
imitațiile copiate. 

Avem aşadar texte, apărute între secolele al IV-lea şi al V-lea, care ne oferă câteva cunoștințe 
de bază despre credinţele şi practicile mistice ale unei şcoli care s-a dezvoltat într-o zonă geografică 
destul de precisă, deși extinsă, din sudul Chinei. Aceasta a fost o şcoală care şi-a recrutat membrii în 
principal din cercul social şi cultural bine definit al literaților din sud. Deşi relativ restrâns, acest 
cerc a avut o puternică influență în epocă. Câţiva dintre cei mai eminenți membri ai săi au fost 
chemați la curtea imperială în timpul perioadelor celor Șase dinastii și T'ang (din secolul al IV-lea 
până în jurul secolului al VIII-lea); iar unul dintre membrii acestui grup a fost ilustrul poet Li Po. 

Aceste texte prezintă, de altfel, un interes deosebit, deoarece conțin primele descrieri precis 
detaliate ale practicilor taoiste de meditație interioară. 

Permiteți-mi să subliniez că, din cauza numărului şi a varietăţii acestor texte, nu va fi posibil 
să le examinăm pe toate în detaliu. Mă voi concentra asupra majorității textelor care se referă la 
meditaţie. Dar chiar şi în acest caz, nu voi încerca să le abordez în mod exhaustiv. 


Între anii 367 şi 370, un anume Yang Hsi a fost vizitat în toiul nopţii de un grup de 
nemuritori, printre care se afla şi doamna Wei Hua-ts'un, care murise cu aproximativ treizeci de ani 
înainte. Ea a fost cea care i-a dezvăluit lui Yang Hsi majoritatea textelor de Mare Puritate. Se spune 
că însăşi Lady Wei ar fi primit aceste texte în timpul unei revelații care a implicat apariția 
maestrului ei, Wang Po. Potrivit marelui teoretician taoist T'ao Hung-ching (456-536), apariția 
textelor Mao-shan datează din această perioadă. 


Cu toate acestea, tradiția însăși susține că originile sale datează de la fraţii Mao, care, în 
secolul ] î.Hr. s-au retras în muntele care ulterior a primit numele lor. Atât textele Marii Purități, cât 
şi T'ao Hung-ching susțin cu uşurinţă că metodele recomandate erau deja cunoscute şi practicate în 
perioada Han. Este posibil ca astfel de practici să fi fost transmise pe cale orală timp de secole 
înainte de a fi consemnate în scris în secolul al IV-lea; dar ar putea fi, de asemenea, cazul în care 
prestigiul taoismului Han a făcut ca acesta să fie revendicat de succesorul său. Având în vedere 
stadiul actual al cunoștințelor noastre, nu există nicio modalitate de a rezolva această problemă. 

Deşi se cunosc foarte puţine lucruri despre Yang Hsi, ştim că un membru al familiei Hsu, 
Hsu Mi (303-373), a moştenit revelațiile lui Yang Hsi şi că fiul lui Hsu, Hsu Hui (341-370), a fost 
printre primii care s-a retras la Mao-shan. Familia aristocratică Hsu, care pretindea un ascendent de 
înalți funcționari Ban, emigrase în sudul Chinei în anul 185 e.n., în timpul tulburărilor de la sfârşitul 
dinastiei Han. 

Sudul Chinei fusese leagănul vrăjitorilor-exorciști cunoscuţi sub numele de wu și își păstrase 
propria tradiţie religioasă de mediumitate. În 317, când Loyang din dinastia Chin de Vest a căzut, 
marile familii din nord, împreună cu curtea imperială, s-au refugiat în sud şi au adus cu ele doctrina 
religioasă Han a Maeștrilor Cerului ('ien-shih). În această perioadă, aceste evoluţii au pregătit 
terenul pentru o luptă subtilă între, pe de o parte, partidul guvernamental aliniat cu aristocrația din 
nord şi, pe de altă parte, băştinaşii din sud. Din punct de vedere religios, acest conflict a fost 
reflectat de o rivalitate între taoismul mesianic al Maeştrilor Cerului şi credințele mediumice 
tradiționale din sud. 

Ko Hung, a cărui familie era aliată cu cea a lui Hsu, își terminase deja celebrul Pao-p'u-zzu 
înainte de 317. Este o lucrare, prin urmare, care a fost terminată înainte de exodul familiilor din 
nord spre sud şi înainte de dezvăluirea textelor Marii Purităţi. În acest sens, Pao-p'u-tzu pare a fi un 
compendiu mai degrabă eclectic al credințelor ezoterice sudice, alcătuit dintr-un amestec de 
alchimie, magie şi meditaţie. Nu sunt menţionaţi nici Maeștrii Cereşti și, evident, nici textele Marii 
Purităţi. Cu toate acestea, Pao-p'u-tzu se referă la o serie de practici care sunt foarte asemănătoare 
cu cele din tradiția Mao-shan de mai târziu; şi tocmai acest fapt sugerează că Mao-shan a moştenit 
o parte din tradiția taoistă din sud. 

Pe de altă parte, se știe că anumiți membri ai tradiției Mao-shan au avut legături cu şcoala 
Maeştrilor Cerului. Astfel, despre doamna Wei Hua-ts'un se spune că ar fi fost "libator", titlu 
ierarhic folosit de Maeștrii Cerești. Unchiul lui Hsu Mi se convertise la taoismul nordic şi se spune 
că ar fi primit instrucțiuni atât de la un "libationer”, cât şi de la socrul lui Ko Hung. Mai mult, 
influenţe budiste pot fi găsite în textele Marii Purități. 

Având în vedere acești factori, mişcarea Mao-shan ar părea a fi o nouă sinteză a tendinţelor 
nordice şi sudice. Este o sinteză care se prezintă ca un adevăr nou şi superior, deoarece dezvăluie 
texte care dădeau acces la cerul Marii Purități (Shang-ch'ing), un tărâm despre care se spune că ar fi 
superior cerului Marii Purităţi (T'ai-ch'ing) menţionat în Pao-p'u-tzu. Acesta a instituit domnia celor 
"Trei Ceruri" şi a pus capăt dispersației celor "şase ceruri", care domneau doar asupra infernelor. 

Practicile din tradiția Mao-shan sunt, în plus, caracterizate de o "interiorizare"” distinctă. 
După cum vom vedea, practicile sexuale ale şcolii Maeștrilor Cerului, atât de mult defăimate de 
budişti, au fost înlocuite fie de o uniune spirituală cu o divinitate feminină, fie de o fuziune total 
interioară a principiilor masculin şi feminin. Tehnicile magice au fost în egală măsură sublimate, 
astfel încât, de exemplu, puterile supranaturale ale sfântului, aşa cum sunt descrise în Pao-p'u-izu, 
au căpătat o dimensiune total spirituală. În acest fel, terminologia religioasă a fost investită cu o 
nouă semnificaţie. Ritualul, care era atât de important în şcoala Maeștrilor Cerului, a devenit 
secundar în fața beneficiilor meditaţiei solitare practicate fie într-o cameră special consacrată, fie pe 
un munte. 

În secolul al V-lea, această nouă şcoală a fost propagată în rândurile înalților funcționari. În 
această perioadă, Hsu Huang-min (361 -429), nepotul lui Hsu Mi, a emigrat în Chekiang, unde a 
difuzat textele sacre. La moartea sa, în 429, a lăsat moştenire o parte din texte familiei Ma şi o parte 
familiei Tu, ambele familii de preoţi din şcoala Maeștrilor Cerului. În acest fel, noua doctrină s-a 
răspândit geografic, dar, pentru prima dată, corpul său textual a fost divizat. 


Tot odată cu Hsu Huang-min au început să apară şi falsurile. La început, anumite persoane 
au achiziționat în mod fraudulos texte copiate care, conform învățăturii şcolii, erau transmise în 
mod neregulat şi de o eficacitate îndoielnică. Apoi, un anume Wang Ling-chii, care a reuşit cu 
obstinație să obţină textele de la Hsu Huang-min, s-a apucat să răspândească pe scară largă scrierile. 
Pentru a atinge acest scop, Wang a refăcut textele pentru a le face mai accesibile. Fiind destul de 
talentat în artele literare, a fabricat, de asemenea, cu imaginaţie, texte noi. De fapt, a reuşit atât de 
bine încât, mai târziu, T'ao Hung-ching, dorind să facă distincția între textele autentice şi cele false, 
nu a putut să judece meritele unui text decât văzând versiunea manuscrisă şi verificând caligrafia 
acestuia. În plus, Wang a sporit verosimilitatea lucrărilor sale apocrife dându-le manuscrise cu texte 
ale Marii Purităţi care fuseseră anunţate în revelaţie, dar care "nu coborâseră încă pe pământ". 
Confuzia situaţiei era totală. 

Lucrările apocrife au avut un succes enorm şi discipolii au înflorit Chiar şi Hsu Huang-min, 
care nu moştenise decât o parte din textele originale, a fost convins că aceste noi texte erau 
autentice şi a comandat copii pentru el însuși. Wang Ling-ch'i a profitat de această ocazie pentru a 
mări suma contribuţiilor în mătase şi aur cerute în mod tradițional de un maestru în momentul 
transmiterii unui text. Aceste evoluții au avut ca rezultat ridicarea nivelului social la care se adresa 
noua doctrină. 

Începând cu această perioadă, textele Marii Purităţi au fost larg răspândite în centrele 
cultivate din sudul Chinei. Taoiști renumiţi au devenit interesaţi de aceste noi texte, astfel că, de 
exemplu, Lu Hsiu-ching (406-477) a început să caute manuscrise şi i s-au transmis scripturile Mao- 
shan. El a combinat aceste texte atât cu scrierile mișcării Ling-pao, cât şi cu textele San-huang 
Ching legate de descendența lui Ko Hung. Apoi a clasificat aceste trei curente în cele trei tung, sau 
"mistere", care au stabilit cele trei diviziuni de bază ale 7ao-tsang. Prima şi cea mai importantă 
diviziune a canonului includea textele Marii Purități, ceea ce a plasat aceste scrieri în cel mai înalt 
rang al scrierilor sacre taoiste. Ca urmare a acestor evoluţii, Ku Huan, renumitul autor al /-hsia lun 
şi al unui comentariu la 7ao-te ching, a întreprins un studiu critic al autenticității textelor Marii 
Purităţi.? Acesta a fost publicat într-o lucrare pierdută intitulată Chen chi sau Urmele oamenilor 
adevărați. 

Aceste evenimente din secolul al V-lea au inaugurat o nouă eră în mişcarea Marii Purități. 
Până în acest moment, persoanele care deţineau textele transmise erau necunoscute în cadrul istoriei 
oficiale. Dar, începând cu această perioadă, mari personalități taoiste s-au interesat de învățătura 
Marii Purităţi, împărați au comandat copii ale scrierilor pentru ei înşişi şi au fost construite 
mănăstiri pentru adepții mişcării. Influenţa spirituală a mişcării a fost omniprezentă și s-a extins în 
domeniul guvernamental. 

T'ao Hung-ching, care a fost prietenul împăratului budist Wu din dinastia Liang și a deținut 
funcții înalte la curte, a fost o mare figură la fel de desăvârșită în literatura clasică, caligrafie şi 
farmacologie. Favorizat de patronajul imperial, Tao a fost suficient de influent pentru ca mănăstirea 
sa de pe Mao-shan să fie protejată în timpul interdicției împotriva taoismului din 504. El nu numai 
că a preluat munca lui Ku Huan preocupat de colectarea şi aranjarea textelor Marii Purități, dar, de 
asemenea, urmând exemplul lui Lu Hsiu-ching, a încercat să construiască o clasificare sintetică a 
diferitelor mişcări taoiste din generaţia sa. lar el a plasat mişcarea Mao-shan în cel mai înalt rang al 
tradițiilor. 

Lui T'ao i-au urmat alte mari figuri printre credincioșii sau patriarhii mişcării. Unul dintre 


l Aceste texte apocrife, după cum a observat M. Strickmann în "Revelaţiile lui Mao Shan. Taoism and the 
Aristrocracy", T'oung Pao 62 (1977), 1-63, au fost, de altfel, autentificate de Hsu Jung-ti, care le-a adăugat un 
colophon, atribuindu-le strămoșului său Hsu Yuan-you. Lucrarea lui Strickmann este foarte lămuritoare în ceea ce 
priveşte toate aceste chestiuni. A se vedea, de asemenea, Ch'en Kuo-fu, Tao-tsang yuan-liu k'ao (Peking, 1963), vol. 
1, pp. 14-29. 

2 Data naşterii lui Ku Huan este cuprinsă între 420 şi 428, iar data morţii sale între 483 şi 491. Ku Huan s-a 
distins în polemica dintre taoişti şi budiști şi a susţinut că adevărul ultim al celor două religii este acelaşi. EI era de 
părere că doar metodele lor erau diferite, una mai subtilă, potrivită pentru chinezi, cealaltă mai crudă, potrivită 
pentru barbari. Referitor la acest autor, a se vedea I. Robinet, Les commentaires du Tao-to king (Paris: Presses 
Universitaires de France, 1977), pp. 77-90. 


aceştia a fost Wang Yuan-chih (528-635), care a fost foarte onorat de împărați şi a transmis tradiția 
taoistă prinţului moştenitor al Tang, fiul lui Kao-tsu. Și-a încheiat viaţa refuzând orice fel de poziţie 
oficială pentru a se putea dedica învățăturilor adepților săi de pe Mao-shan. O figură ulterioară a 
fost Ssu-ma Ch'eng-chen (647-736), care era descendent al familiei imperiale din Chin. EI a fost 
chemat periodic la curte de împărații T'ang care îi solicitau învățătura şi care au pus să i se 
construiască mănăstiri. De asemenea, i-a învăţat pe mulți înalți funcționari şi literați eminenți 
practicile şcolii sale şi l-a pus pe împăratul Hsuan-tsung să construiască sanctuare dedicate sfinților 
Marii Purităţi. Unul dintre cei mai mari poeți chinezi, Li Po, i-a fost atât prieten, cât şi discipol. 

Lui Ssu-ma i-a succedat Li T'an-kuang (639-769), care s-a orientat din nou spre căutarea 
textelor originale ale Mao-shan, pentru a putea corecta modificările și lacunele care au intrat în 
scrieri. În conformitate cu ordinele imperiale, el a compilat şi recopiat scripturile, ajutat în această 
sarcină (după cum se spune) de spiritele care îi umpleau biroul. Prestigiul acestor texte a fost atât de 
mare încât antologiile din acea perioadă se referă aproape exclusiv la ele. 

După ce a dominat scena religioasă în perioada T'ang, mișcarea Marii Purităţi a continuat în 
perioada Sung. La acea vreme, textul principal al mişcării, Ta-tung chen-ching, dobândise o 
reputație atât de mare încât fiecare dintre celelalte şcoli taoiste importante avea propria versiune. 
Wei Ch'i, unul dintre comentatorii acestui text, scria în 1310 că fiecare dintre cei "trei munţi”, sau 
centre taoiste, deţinea o copie.* Totuşi, semnele declinului mișcării erau deja evidente. Astfel, ea a 
fost absorbită treptat de mișcarea Ling-pao şi a dispărut complet ca şcoală distinctă în timpul Yuan 
(1277-1367). 

În ciuda acestor evoluţii, marea liturghie a şcolii L'ing-pao, Zu-jen ching ta-fă, trădează 
multe împrumuturi din textele Mao-shan, astfel încât au fost încorporate invocaţii, descântece şi 
uneori chiar secțiuni întregi despre tehnici de meditaţie.* Numeroasele descrieri ale paradisului şi 
ale anumitor zeități importante care se găsesc în textele ulterioare par, de asemenea, să își fi avut 
originea, sau cel puţin să îşi găsească cea mai veche sursă înregistrată, în scrierile Mao-shan.” 
Călătoria sau marșul spre stelele din Ursa Mare, care va fi bogat dezvoltată în tradiția ulterioară, îşi 
găseşte, de asemenea, prima expresie detaliată în aceste texte. În cele din urmă, să remarcăm că un 
ritual important practicat şi astăzi în Taiwan perpetuează principalele teme ale textelor Marii 
Purităţi.€ 

În acest fel, şcoala Mao-shan, care poate că nu a făcut decât să transcrie și să dezvolte 
credinţe și tehnici datând din perioada Han, poate fi considerată ca fiind veriga care leagă taoismul 
primelor secole de taoismul din zilele noastre. 


3 Aceste centre erau: Maeștrii Cerului pe Lung-hu shan, mișcarea Ling-pao pe K.o-tsao shan şi şcoala Shang- 
ch'ing pe Mao-shan. Comentariu la Wench'ang ta-tung hsien king 7T51, chuan 2, p. 7b şi chuan 4, p. 4a. 
4 De exemplu, în chuan 24, pp. 4b-6a, apare un citat din Kui-shan hsuan-lu, TT1047, partea 1, pp. 4a-6a; în 


chuan 37, pp. 7b- 10b, apare un citat din Pa-su ching fu-shih jih-yueh chueh, TT 1028, pp. 3b-6a; iar în chuan 15, 
pp. 17a-20a, apare un citat din Tzu-tu yen-kuang, TT 1030, pp. 2b-Sa. Câteva alte ritualuri au încorporat, de 
asemenea, textele mişcării Mao-shan. 

5 Yeh-pao eking, TT 174-175, de exemplu, enumeră wu-shen, zeități importante ale Mişcării Marii Purităţi 
(vezi şi capitolele 2 şi 4). Chu-tiien ling-shu, 7T26, repetă descrierile paradisurilor şi numele lor văzute în Huang- 
ch'iyang-ching eking şi în Wai-kuo fang-p'in eking (vezi şi capitolul 6). 

6 Kao-shang shen-hsiao yu-ch'ing chen-wang tzu-shu ta-fa, TT 881-883, practicat de "capetele roşii” din 
Taiwan (vezi M. Saso, "Orthodoxy and Heterodoxy in Taoist Ritual”, în Religion and Ritual in Chinese Society 
(Stanfoixl University Press, 1974], p. 327), reia temele majore din Ta-tung chen-ching - de exemplu, Cel Feminin şi 
Cel Masculin, Ta-tungul şi Fuziunea Unitivă prin vârtej (vezi şi capitolele 2 şi 3). 


Capitolul 1 


Perspective generale 


I. Cartea, creatorul cosmic și alianța cu zeii 


1. Ching-ul dezvăluie legile lumii 


Cuvântul ching desemnează în primul rând "urzeala în țesătură" și, în al doilea rând, 
"canoanele" sau "scripturile". Rezervat inițial clasicilor confucianişti, acest termen a fost aplicat 
ulterior scrierilor sacre ale taoiştilor și budiștilor. 

Chinezii compară termenul ching cu omofonul său care înseamnă "drum" şi, în acest sens, el 
devine un sinonim pentru Tao sau Calea. Ching este pista sau calea care ghidează, arată și 
dezvăluie. 

Valoarea şi sensul pe care taoiștii le atribuie scrierilor lor sacre pot fi înțelese prin 
examinarea concepției chinezeşti despre scris şi documentele scrise. Filologii chinezi au clarificat 
această relaţie dintre scris şi divinație în China. Câteva exemple vor fi suficiente pentru a ilustra 
această asociere. Cel mai vechi cuvânt care semnifică un document, ts'e, se referea iniţial la un 
burduf de piese de divinaţie. Mai mult, cuvântul wen ("grafic"), care semnifică "scris" şi 
"literatură", desemnează etimologic un tip de desen care era asociat în special cu crăpăturile de pe 
carapacea de broască ţestoasă folosite în divinaţie. 

Încă de la începuturile literaturii chineze, se găsesc colecţii de canoane de divinaţie care se 
ocupă cu interpretarea şi pronunţarea oracolelor. În timpul dinastiei Han, arhivarii literari erau 
astrologii. Prin urmare, funcția esențială a scrisului consta în instituirea unei științe a semnelor 
preocupată de descifrare și interpretare. Cunoașterea depindea de hermeneutică; iar scrisul aparținea 
unei elite care avea puterea de a descifra lumea.! 

Pentru a institui hexagramele din / ching, Fu Hsi a observat "modelele" sau wen înscrise în 
cerurile de deasupra şi configuraţiile formate de pământul de dedesubt. Termenul de "configuraţie" 
este aici li, care înseamnă "vene de jad", precum şi Principiul Normativ, structura profundă a lumii 
sau a unei totalități. Expresia "configurații ale cerului” desemnează, de asemenea, stelele, 
astronomia şi astrologia. Configurațiile pământului sunt munţii şi râurile. Munţii de pe pământ sunt, 
aşadar, ceea ce sunt constelaţiile din cer. 


. Emblemele astrale suspendate în cer devin munţi 
atunci când sunt depuse pe pământ. În acest fel, geomanţia corespunde cu astrologia. 

Hexagramele divinatorii sunt un fel de precursor al scrierii. Ts'ang Chieh a inventat scrierea 
atunci când a examinat urmele de păsări de pe sol, urmele pământeşti ale mesagerilor cerești. lar 
demonii plângeau noaptea, deoarece scrierea ca artă a descifrării lumii şi rod al joncțiunii dintre Cer 
şi Pământ, Înalt şi Jos declara puterea oamenilor asupra demonicului. 

În tradiţia chineză, Ho-/u sau Harta Râului și Lo-shu sau Cartea Râului Lo simbolizează 
prototipul de bază al tuturor scrierilor sacre. Ho-r'u i-a fost dezvăluită lui Fu Hsi de un dragon care 
ieşea din râu, iar Lo-shu i-a apărut lui Yu cel Mare pe spatele unei broaşte țestoase. Cele opt 
trigrame au fost preluate din Ho-r'u. lar din Lo-shu a provenit Hung fan, care este un scurt text 
fundamental care stabileşte bazele teoriei celor cinci agenţi și prezintă marile legi ale atracției 
universale. Lo-shu şi Ho-rt'u se completează reciproc. Pe de o parte, Lo-shu l-a servit pe Yu cel Mare 
în ordonarea lumii și corespunde pământului, în timp ce, pe de altă parte, Ho-ru a fost sursa 
trigramelor divinatorii ale lui Fu Hsi și corespunde cerului. La origine, ambele erau fie desenele 
trasate pe solzii dragonului şi ai broaştei țestoase, fie diagramele wen şi li, care erau echivalente cu 
modelele celeste şi terestre formate de stele și munți. 

La fel ca Fu Hsi şi Yu cel Mare, regii antici Yao și Shun au primit, de asemenea, Tabele sau 


1 A se vedea L. Vandermeersch, "De la Tortue a l'Achillee”, în Divination et Rationalite (Paris: Le Seuil, 
1974), pp. 42-43. 


Registre care arătau "formele râurilor Yang-tzu şi Galben, ale oceanelor, râurilor, dealurilor și 
mlaștinilor, precum și diviziunile provinciilor şi ale terenurilor guvernate, precum şi apariția Fiilor 
Cerului şi a Înţelepţilor şi neregulile astronomice". Unele dintre aceste registre au dezvăluit 
fizionomia ezoterică a suveranilor, cum ar fi reprezentarea lui Yao, surmontat de două hexagrame, 
cu picioarele aşezate pe semnul zodiacal al domniei sale, care corespunde atât cerului sudic, cât şi 
agentului foc.? 

Hexagramele, Lo-hu și Ho-t'u sunt toate Cărți divine care transcriu o reprezentare holistică a 
lumii care trebuie descifrată. Fiecare trebuie tradusă în semne și organizată într-un mod care să o 
facă inteligibilă şi ușor de gestionat. 

"Cerul şi Pământul urmează legi imuabile și nu se abat niciodată câtuși de puţin de la 
aceste legi. Departe sau aproape, fiecare fiinţă este în egală măsură o emblemă sau un semn 
(hsiang). Respiraţiile îşi răspund una alteia prin categorii şi niciuna nu rămâne vreodată în urmă. 
Aceasta este ceea ce se numeşte Scrierea Cerească, sau Cartea Celestă", anunţată în primele secole 
e.n. de T'ai-p'ing ching, unul dintre cele mai vechi texte taoiste.* Această lucrare repetă fiecare 
cuvânt al unei fraze care se desfăşoară ca un leitmotiv de-a lungul clasicilor chinezi: "ființele îşi 
răspund unele altora prin categorii”. Pe această frază se sprijină întregul sistem chinezesc de 
hermeneutică şi de lectură a "prozei lumii”. Astfel, "Cartea celestă" este lucrarea care dezvăluie 
întreaga gamă de similitudini și afinități care ordonează universul și, de asemenea, aranjează aceste 
relații într-un sistem coerent. Lumea este o limbă pe care trebuie să o auzim. Ching-urile, sau 
Cărțile celeste, reprezintă expresia privilegiată a acestui limbaj. 

O serie de ching-uri taoiste conțin hărți care reprezintă "adevărata formă" a unui loc sacru şi 
care permit accesul la acel spaţiu. Aceste hărți sunt adesea însoţite de descrieri care joacă același rol 
ca şi Tabelele sau Registrele, adică oferă explicații detaliate ale geografiei paradisiace și ale 
centrelor subtile asociate cu antropologia mistică. Ca nişte diagrame sau hărți de drumuri, aceste 
topologii secrete facilitează apropierea şi progresul cuiva spre nemurire. La fel ca Lo-shu, care i-a 
dezvăluit lui Yu cel Mare legile hidraulice ale controlului inundaţiilor, ching-urile taoiste fie 
manifestă legile circulatorii ale respirației şi ale esenței, fie dezvăluie drumurile şi căile ocolitoare 
care permit pătrunderea într-un Vârf sacru sau parcurgerea unui labirint de stele. Ele încredinţează 
forma originară a lucrurilor și a ființelor. 


2. Crezul ca fundament al lumii 


Când Lady Tzu-wei 1-a apărut lui Yang Hsi, una dintre primele întrebări pe care i le-a adresat 
a fost legată de originea ching-ului. Era o întrebare fundamentală, deoarece atingea însăşi natura 
învățăturii Doamnei. 

Or, ching-urile "la început au coexistat cu Respirația Originală şi au fost produse în acelaşi 
timp cu Începutul Originar”.* Ele sunt formate prin coagularea şi condensarea acestei prime 
Respiraţii sau din una dintre cele trei Respiraţii primordiale. Născute spontan din Vid, ele au apărut 
ca raze de lumină care au precedat geneza lumii. În aceste grandioase prologuri divine care se referă 
la momentul în care yin şi yang s-au împărțit şi "cele cinci culori au început să se împuţineze", Yang 
Hsi şi-a primit răspunsul. 

Ching-urile erau deja acolo: "Cărţile cereşti înălțate ale celor Trei Origini și ale celor Opt 
Conjuncţii (adică cele opt direcţii sau principii ale spațiului, conform diferitelor interpretări), 
sigiliile norilor și ale luminii.” 7u-jen ching, una dintre cele mai importante cărți sacre ale 
taoismului, 


. In această stare, stelele erau imobile, ceea ce 


2 A se vedea A. Seidel, "Imperial Treasures and Taoist Sacraments; Taoist Roots in the Apocrypha", în M. 
Strickmann, ed., Ed. Tantric and Taoist Studies, vol. 3 (Bruxelles: Institut Beige des Hautes Etudes Chinoises, 1983), 
pp. 291-371. 

3 Ne referim la ediția din T'ai-p'ing ching publicată de Wang Ming. T'ai-p'ing ching ho-chiao (Beijing: 
Zhong-hua Publishing Co., 1960), p. 177. 

4 Su-ling ching, TT1026, p. lb. 


simboliza suspendarea timpului şi a mișcării și venirea unei lumi noi. 

Cele mai multe dintre cărțile Marii Purităţi revelate încep cu un paragraf care afirmă 
existența lor înainte de cosmogeneză, relatează despre transcrierea lor de către zeitățile cereşti, 
descrie Palatele cereşti în care sunt păstrate şi enumeră zeitățile care și-au transmis scripturile între 
ele înainte de a le dezvălui oamenilor. Deoarece aceste scripturi se află dincolo de cele trei lumi și 
precedă crearea universului, ele vor supravieţui şi distrugerii lumii. Astfel, la sfârşitul unei ere în 
care cerul și pământul dispar, cele mai importante ching se întorc în cerurile superioare (deasupra 
lumii) şi scapă de distrugerea totală. Când începe o nouă eră, ele vor reapare apoi. 

Când s-a format universul, ching urmând înclinația descendentă a Originii spre lumea 
noastră sau a Cerului spre pământ au asumat stări din ce în ce mai solide şi mai puţin firave. Așa 
cum le descrie Lady Tzu-wei, ele s-au format din lumină şi respiraţie și constituie rădăcina 
ancestrală a Scrierilor sacre. Modalitatea lor ulterioară este ca "cărți care se înalță în cer" şi ca 
"peceţi de nor". Primele sunt "cărțile celeste" sau "cărțile dragon" care au apărut brusc în cer, 
alcătuite din caractere de trei metri pătrați care străluceau cu opt raze de lumină de o splendoare 
insuportabilă. Cele din urmă sunt "cărțile divine". 

Coborând mai departe în dimensiunea materială, cărțile sunt apoi inscripționate de zeități cu 
caractere de jad pe tăblițe de aur. În această formă şi închise în ghiozdane din tifon și nori, ele sunt 
păstrate în palate celeste sau pe munții sacri, unde sunt păzite de băieți şi fecioare de jad, precum și 
de animale periculos de otrăvitoare. În această stare, ele au încă o formă nepământeană. Ele sunt 
"cărțile spontane" care nu au fost încă scrise de Ts'ang Chieh, inventatorul scrisului. Transcrierea lor 
în scriere umană vine abia mai târziu - atât în timp, cât și în raport cu ierarhia diferitelor stări - când 
Cerul a făcut să coboare "urmele". 

Aceste trei tipuri de cărți sacre corespund celor trei stări ale lumii: lumea principiilor (cărțile 
formate de Suflarea Originală), lumea subtilă (cărțile scrise de zeități şi păstrate în ceruri) şi lumea 
materială (cărţile scrise de mâna omului). În forma lor subtilă şi celestă, ele au rămas timp de mii de 
ere cosmice în ceruri, unde au fost transmise într-un lanţ neîntrerupt de la o divinitate la alta. Acest 
proces se încheie în cele din urmă atunci când o divinitate le dezvăluie unei ființe umane. Dar unele 
dintre ele, deşi li se cunosc titlurile, nu au fost încă dezvăluite. Ele nu au "ieşit încă în lume". 

Cărțile dezvăluite lui Yang Hsi sunt doar aspectul material al textelor care s-au format din 
suflul primordial care a existat înainte de originea lumii. Ele sunt o "urmă" sau o amprentă cu o 
dublă semnificație. Astfel, la fel cum o urmă nu este obiectul în sine, tot așa și ching-urile posedate 
de oameni nu sunt decât o reflectare a unui prototip divin. Mai mult, o urmă este un semn care duce 
la obiectul său, iar o reflecţie este cea care trimite la sursa sa. În aceasta constă rolul de călăuză al 
ching-ului. 

Prezente în cadrul vastului preludiu al apariției lumii, ching-urile se află în centrul tuturor 
învățăturilor şi la baza vieţii. Ele manifestă Tao. "Prin aplecarea asupra lui Tao s-au constituit 
ching-urile; prin aplecarea asupra ching-urilor se manifestă Tao." Tao este substanţa, iar ching-urile 
sunt funcția. Astfel, există multe afirmaţii ca următoarele: "Dacă în Ceruri nu ar exista această 
Carte, atunci cele trei corpuri luminoase ar fi întunecate și cei cinci împărați (ai punctelor 
cardinale şi ai centrului) s-ar rătăci în funcţiile lor. . . . Dacă pe Pământ nu ar exista această 
Carte, atunci cele nouă teritorii ar fi scufundate şi cele cinci Vârfuri Sacre s-ar prăbuși". 

"Cărţile purpurii scrise cu caractere de cinabru roşu" se fixează pe copacul Chi'ien care crește 
pe Lună. Aceste Cărţi strălucesc "ca lumina lunii" și sunt hrana torului nemuririi. În cerul Pi-lo, în 
interiorul copacilor din livada K'ung-ch'ing, Scrierile Adevărate sunt formate cu caractere purpurii. 
În această livadă sacră, sunetul vântului care suflă devine muzică. lar dacă o pasăre mănâncă 
frunzele copacilor din această livadă, atunci pe corpul ei apar texte scrise şi oricine reușește să 
obțină penele ei este capabil să zboare. Astfel, Arborele Vieţii este Scrisul și Scrisul este un Arbore 
al Vieţii. 

Cele trei Suflări primordiale sunt întruchipate în cei trei Lorzi care sunt maeștrii celor trei 


5 Aceasta pare a fi o caracteristică a textelor Shang-ch'ing. Mai târziu, imitând budismul, scrierile taoiste (în 
special în curentul Ling-pao) încep cu o descriere a regiunilor cereşti, în care o divinitate expune trăsăturile scripturii 
în faţa unei adunări de sfinţi şi credincioşi. 


diviziuni majore ale Tao-tsang-ului și ale celor trei învățături distincte ale acestuia. De la originea 
lumii, ei au stabilit principiile cosmice prin însuși actul de a da naştere Textelor sacre. 

Diferitele stări de haos, care s-au diferențiat la nașterea lumii, au fost de asemenea conduse 
de Maeștri care au adus o Carte ale cărei "caractere radiau o mie de li în toate direcțiile”. Ulterior, în 
vremurile mitice, cei Trei Augusturi: August Cerul, August Pământul şi August Omul au condus, 
unul după altul, cu ajutorul unei Cărți. 

Cartea este, aşadar, principiul guvernării, deoarece oferă cunoaşterea fundamentelor lumii. 
Ea ţese coerenţa lumii. Ea descoperă structura. Ea este totul în acelaşi timp: originea lumii, pista sau 
ghidul, semnul şi reperul, legea sau structura profundă şi imuabilă şi ordinea imanentă. 

De asemenea, ching, stabilește bazele unei școli şi ale unei doctrine ca o mică lume sacră. 
Conform formulei obişnuite în aceste chestiuni, actul de transmitere a ching-ului este cel care 
stabileşte în mod oficial un maestru și îl defineşte. Acest act de transmitere creează între maestru şi 
discipol o legătură similară cu cea care unește un tată și un fiu sau un stăpân și un vasal. Această 
legătură se realizează prin intermediul unui ritual exact de depunere a jurământului. Iar ritualul de 
jurământ este cel care îi face pe cei care posedă aceiași cercei membri ai unei societăți jurate. Din 
acest tip de activitate se poate vedea şi cum se formează societățile secrete. 

Transmiterea necorespunzătoare a unui ching este cea mai gravă dintre transgresiuni și îl 
marchează pe cineva pentru totdeauna. Ea poate duce la pierderea definitivă a oricărei speranţe de 
nemurire, atât pentru sine, cât şi pentru strămoşii şi descendenţii săi. Transmiterea 
necorespunzătoare a scrierilor sacre este, în acest sens, echivalentă cu greșeala de a lăsa energia 
vitală internă să curgă şi să se disipeze complet în lumea exterioară. 


3. Ching-ul: Un simbol de putere care certifică și înrolează protecţia 
divină 

Natura ching-ului poate fi explicată mai bine prin relaţia lor cu pao ("bijuterii sacre”) şi fu 
("talismane dinastice sau familiale"). 

Pao erau comorile familiei care erau trimise în mod miraculos de Ceruri pentru a semnifica 
aprobarea şi protecția sa. La început, aceste comori erau obiecte magice, cum ar fi fu-ying 
("răspunsuri de bun augur”) și jui-ying ("răspunsuri de bijuterie") care, ca talismane și obiecte 
norocoase, apăreau ca răspuns la virtuțile unui rege înțelept. Aceste obiecte posedau puterea de a fi 
de bun augur şi confirmau mandatul ceresc (ming) pe care regele îl primise. De fapt, prototipurile 
acestor "răspunsuri" cereşti sunt Fo-r'u şi Lo-shu. 

Ulterior, obiectele magice au devenit texte care au jucat un rol similar. Astfel, primele 
biblioteci au fost probabil "comori" (pao) care conţineau rețete şi instrucţiuni menite să asigure şi să 
păstreze (pao) viaţa die state. Ho-r'u şi Lo-shu sunt, de fapt, instrumente de guvernare, motiv pentru 
care sunt păstrate de familiile suverane ca o garanție şi o condiţie a puterii lor. 

Termenul fu, care se referă la farmecele magice sau talismanele taoismului, a însemnat 
inițial un contract, respectiv documentul testimonial care unea două părți. Era un panou de lemn sau 
de metal împărțit între cele două grupuri interesate. Cele două jumătăţi trebuiau să fie unite pentru a 
stabili fidelitatea. Fu este un termen care este asociat în special cu cuvântul hsin care înseamnă 
"credință", "credit" şi "sinceritate". După cum spune o relatare mitică, a existat o vreme când un fel 
de credinţă din inimă în inimă era suficientă pentru a lega un acord. După o perioadă de degenerare, 
s-a ajuns ca credinţa să se bazeze pe folosirea cuvintelor rostite, apoi pe jurăminte orale și, în cele 
din urmă, pe un contract atestat printr-un obiect împărțit în jumătăți (fiecare jumătate numită ch'i, 
fu sau chuan) păstrat de părțile respective. Acest obiect de mărturie a fost numit apoi hsin sau 
"credință". Procesul de degenerare şi materializare a "credinţei" este, de altfel, acelaşi tip de proces 
asociat cu "coborârea" ching-ului. 

Fu-ul mărturisea în special despre legătura feudală prin care un vasal promite loialitate, iar 
stăpânul se angajează să îşi răsplătească vasalii pentru serviciile prestate. În acest sens, un domn 
ținea în mod regulat adunări feudale în care "unea fu (ho-fu) pentru a atesta contractul jurat între el 
şi vasalii săi. Mai târziu, fu-urile au servit ca scrisori de credit, ca semne de identificare și ca 


însemne de funcţie. Sub conducerea lui Wang Mang, la începutul epocii comune, fu erau folosite ca 
bilete de trecere în siguranță, care erau prezentate la fiecare etapă a unei călătorii. Parolele, 
paşapoartele sau ordinele de misiune se mai numesc hsin-fu sau fu-hsin. 

În istoria mitică şi politică a Chinei, pao şi fu sunt, de asemenea, obiecte de bun augur, 
deoarece atestă o abundență de putere şi prestigiu asociată cu protecţia specială a unei zeități sau a 
unui stăpân. Fu este simbolul unui contract prin care un donor se obligă faţă de donatar. În acest 
context, pao a căpătat treptat sensul de rețetă de guvernare care, în China, se referă la o cunoaştere 
sau o conştientizare universală a legilor lumii. 

Ching taoist posedă aceleaşi caracteristici. Ching conţin aproape întotdeauna niște fu şi au 
ei înşişi valoarea de fu. Dar mai întâi să vedem ce au în comun ching-urile cu pao ca comori 
dinastice. Ambele, de fapt, sunt acordate de zeități unui adept care a meritat o revelaţie. Astfel, după 
ce un adept s-a dedat la practici religioase fervente şi continue, Cerul este "mișcat" (kan) şi îi trimite 
"ca răspuns" (ying, care este acelaşi termen folosit pentru obiectele de bun augur ale regelui 
înțelept, cunoscute sub numele de jui-ying sau fu-ying) nemuritori. Aceşti nemuritori îi conferă 
adeptului fie un ching, fie un obiect preţios (un pao, care poate fi un talisman, o plantă miraculoasă 
sau o poţiune a nemuririi) pentru căutarea pentru viața lungă. 7u-jen ching ta-fa, un mare text ritual 
al mișcării Ling Pao, aduce în prim-plan divinitatea supremă care anunţă că ritualul va conferi 
"caractere de jad" (expresie consacrată care desemnează un text sacru) care sunt jui-ling (obiecte de 
bun augur) şi ying (răspunsuri). Astfel, termenii pentru ching-ul care urmează să fie dezvăluit şi 
obiectele talismanice trimise din ceruri către rege sunt aceiaşi. "Potrivirea atestă impulsul (kan) dat 
cerului; toate sunt provocate de merite." Meritele credincioşilor atrag un răspuns ceresc; acțiunile 
bune atrag binecuvântări divine. Acest lucru se datorează principiului universal al atracției reciproce 
exercitate de entități similare. 

La fel ca paleativele protectoare a unui oraş sau a unui stat, un ching este proprietatea unei 
familii. De fapt, se pare că la începutul mişcării Mao-shan, posesia scrierilor sacre era apanajul 
familiei. Mai mult, maestrul care transmite Scrisul este ca un tată pentru discipolul său. În același 
timp, regulile care guvernează transmiterea Învățăturii par să urmeze regulile care controlează 
neamul genealogic și alianțele. Totul decurge ca şi cum cineva ar acționa ca un părinte prin adopție. 

Cel care deţine un ching este, în plus, sigur de asistenţa divină, deoarece tinerii şi fecioarele 
de jad sunt însărcinați să protejeze atât textul, cât şi proprietarul legitim. Ele îl însoțesc pe proprietar 
ŞI îl ajută în efectuarea exerciţiilor recomandate în text. De asemenea, posesia legitimă a unui ching 
îl poate proteja pe adept împotriva catastrofelor apocaliptice ale apei şi focului care vor marca 
sfârşitul lumii. În plus, anumite texte conferă puteri speciale, cum ar fi capacitatea de a învia morţii. 
Totuşi, aceste avantaje pot da naştere și la efecte contrare. Astfel, protecţia tinerilor şi fecioarelor de 
Jad este dublată de supravegherea lor. Ele raportează cerului greşelile comise de proprietarul ching- 
ului. lar dacă proprietarul divulgă în mod necorespunzător textul, tinerii şi fecioarele dispar 
proporțional cu frecvenţa fărădelegii. Ching-ul poate chiar să dispară de la sine sau să fie mistuit de 
un foc ceresc. Prin urmare, ching-ul își pierde din valoare în acelaşi mod în care pao-ul a pierdut 
din greutate şi a dispărut în cele din urmă atunci când virtutea dinastică a familiei destinatare a 
scăzut. 

Un alt aspect de luat în considerare este faptul că ching-ul, ca şi pao-ul, a fost la început 
adesea o diagramă sau o imagine (t'u). Abia mai târziu aceste figuri inițiale sunt elaborate pentru a 
deveni un text. Anumite ching sunt, prin urmare, în esenţă talismane în jurul cărora s-a dezvoltat un 
text explicativ. Există aici o evoluție care corespunde "căderii" sau "coborârii" asociate cu 
învățătura lui Tao. La început, învățătura a fost spontană, apoi s-a spiritualizat în rândul shen-ming 
sau al spiritelor. Treptat, învăţătura s-a materializat, apărând mai întâi sub formă de hărți și 
talismane şi apoi, în cele din urmă, sub formă de Texte. 

Ching-ul are, de asemenea, valoarea unui contract. El leagă două părți şi, de asemenea, el 
însuși există în două părți. Este, în acest sens, un fel de unitate dublă. 

A primi un ching implică o calificare care este echivalentă cu o consacrare. Într-adevăr, un 
text sacru nu poate fi transmis decât unui discipol calificat care îndeplineşte anumite criterii (de 
exemplu, numele său trebuie să fi fost deja înregistrat în ceruri, oasele sale trebuie să fie din "Jad" 


etc.). Ceea ce înseamnă, de fapt, că discipolul trebuie să manifeste caracteristicile unui potențial 
nemuritor. Dobândirea unui text atestă această calitate şi îi conferă o semnificație profetică. 

Textul leagă divinităţile revelatoare de proprietar şi îi asigură acestuia drepturi care vor fi 
respectate de către divinități. Dacă textul este dobândit în mod corespunzător, acesta atestă un 
contract între divinități şi adept. Acesta îi promite proprietarului un rang din lumea de dincolo de 
care poate profita deja în această lume. Acest rang de nemuritor este acordat atunci când, la moarte, 
el va "uni fu împreună" în faţa puterilor cerești. Textul este, de asemenea, un semn al ajutorului pe 
care divinitățile îl oferă adeptului, deoarece, fără ajutorul lor, acesta nu poate să se alăture fu-ului. 

O parte din revelaţia adusă de text constă în numele zeităților, adică în "numele de bijuterie" 
(pao-ming). A numi, ming, înseamnă atât a ordona, ming, cât şi a da viaţă, ming. Cel care cunoaşte 
numele are putere asupra a ceea ce numeşte. În acest fel, zeitățile care își dezvăluie numele îi dau 
adeptului putere asupra lor. Ele dau un jurământ care le obligă. Cunoaşterea numelor zeităților este 
prin ea însăşi dovada unui contract și este echivalentă cu o parolă. Meditaţia asupra acestor nume 
asigură protecția divină. 

Din aceste considerente, a apărut un anumit tip de text taoist numit lu sau "registru", care 
enumeră pur şi simplu zeitățile controlate de proprietarul documentului. Pentru confucianismul 
ezoteric al Hanilor, lu, foarte asemănător cu citările, erau scrieri magice care îi confirmau pe 
împărați în mandatul lor. Pentru taoişti, ele au devenit titluri scrise care stabileau locul adeptului în 
ierarhia ecleziastică. Astfel, "a primi un lu" (shou-lu) este o expresie din tradiția confucianistă 
sinonimă cu "a primi mandatul cerului”. Pentru taoiști, aceeaşi expresie este sinonimă cu inițierea. 
Iniţial o scriere magică, lu devine echivalentul unei diplome de întronizare sau al unei insigne de 
rang. Lu sunt texte inferioare în demnitate față de ching, dar au aceeași semnificaţie juridică în ceea 
ce priveşte constrângerea puterilor celeste. 

Să ne amintim în acest context că şi ching-urile sunt sigilii ("'sigiliile norilor”). Mai târziu, 
anumite diagrame sau farmece sunt, în mod similar, numite sigilii (yin). 

Ching-ul leagă două părți şi are el însuşi o dublă natură. Acest principiu al bipartiției care 
definește natura scrierilor sacre este pus în lumină de ritualul de transmitere. Astfel, maestrul și 
discipolul trebuie să postească unul în fața celuilalt. Darurile discipolului, sau semnele de credință 
ale maestrului, sunt împerecheate de exemplu, peşti de aur şi dragoni de jad sau invers; sau inele de 
aur şi inele de jad care sunt tăiate în două. Să observăm, de altfel, că aurul şi jadul, reprezentând 
yang şi respectiv yin, sunt opuşi complementari, precum Cerul şi Pământul. Cadourile de acest tip 
se numesc she ("pacte”) şi sunt adresate în mod special zeităților. De exemplu, cele nouăzeci de 
picioare de mătase albă care însoțesc transmiterea Scripturii celor Nouă Adevărați (Chiu-chen 
ch'ung Ching) corespund zeităților cunoscute sub numele de Cei Nouă Adevăraţi. lar mătasea verde 
care trebuie oferită la transmiterea Su-ling ching este un simbol al luminii solare, în timp ce mătasea 
de smarald este un simbol al eflorescenţei lunii care, așa cum ne învaţă textul, trebuie absorbită. 

Un ching există în dublu exemplar. Adeptul posedă doar "urma" prototipului original care 
rămâne în ceruri. Mai mult, zeitățile recită ching-ul ca un răspuns în ecou la cântecul adeptului (de 
unde şi importanța unei recitări corecte). Prin această dublă recitare se realizează acordul intim 
dintre adept şi ceruri. Aceasta corespunde "unirii celor potriviţi”. 

Comoara cunoscută sub numele de pao, aşa cum a arătat Max Kaltenmark, este de fapt un 
cuplu şamanic jumătate divin și jumătate terestru. Şamanca însăşi este o pao care, în calitate de 
Jumătate terestră și feminină a cuplului, trebuie să realizeze o uniune hierogamică cu omologul ei 
celest. 

Reţetele sau formulele conținute în ching nu urmăresc nimic altceva. Ele îi permit adeptului 
să realizeze în interiorul său uniunea elementelor sale yin şi yang (sufletele hun şi p'o, respirația şi 
esența, sau soarele şi luna). De asemenea, ele fac ca zeitățile să coboare în propriul corp al adeptului 
pentru ca acesta să se poată apoi înălța la cer. Acolo, în ceruri, adeptul credincios va deveni un 
companion al zeilor şi va conversa cu aceștia. 

Ching-urile sunt, de asemenea, îndreptate spre unificarea lumii interioare şi exterioare a 
adeptului. Armonizat cu mediul său, adeptul în meditaţie actualizează în permanenţă un vast sistem 
de corespondențe asociate, pe de o parte, cu organele sale interioare şi cu spiritele sale corporale şi, 


pe de altă parte, cu forțele cosmice şi zeitățile celeste. 

Aspectul clar bipartit al potrivirii (uneori de două culori care sunt tăiate în două; alteori 
scrise într-o scriere în oglindă dublată; alteori dublu trasate, astfel încât una poate fi absorbită sau 
asimilată pe plan intern, iar cealaltă purtată ca un fel de înveliș protector) subliniază puternic natura 
dublată a Scrierilor sacre taoiste. 

Astfel, ching-ul coexistă cu Respirația Primordială și participă la Unitatea Primordială a 
timpului şi a ordinii logice. Aceasta este o Unitate care este prezentă în fundația originală a ching- 
ului. La fel este şi această unitate pe care ching-ul este menit să o recreeze. Fu-urile, spune Shuo- 
wen, sunt obiecte pe care "cineva le împarte mai întâi pentru a le reuni mai târziu". După divizarea 
care creează lumea, urmează reunificarea care o salvează. La fel, reuniunea unui fu şterge 
diviziunea sau scindarea inițială dintre Cer şi Pământ, care a fost la originea tuturor lucrurilor. 
Adeptul se identifică cu fu-ul, învăluindu-se cu el şi absorbindu-l. El devine Centrul, mediatorul sau 
operatorul care reconectează Cerul și Pământul. 

Ca moștenitori ai talismanelor regale, ching-urile au aceeaşi funcție şi semnificație ca şi 
scrierile profetice şi celeste care anunțau sau confirmau învestirea regală a Cerului pentru regii 
antici. Ching sunt investiţi asupra celor care au obținut Tao sau, în mod profetic, asupra celor 
destinaţi să obțină Calea. Ele conferă proprietarilor lor statutul de împărat. Acesta este statutul 
Fiului Cerului care a realizat o armonie completă cu universul şi care, pentru că cunoaşte intim 
legile universale, este capabil "să înfeude munții, să ordoneze spiritele oceanelor, să guverneze cele 
0 sută de puteri, să comande animalele și să supună armatele cerești". Posesorul ching-ului are 
acest tip de putere pentru că deţine o jumătate simbolică (fu sau ching) şi îi cunoaște dubla 
semnificație, adică o jumătate care face apel la cealaltă jumătate, la Celălalt, la partea de dincolo de 
lume a întregului. După cum spune un text taoist, "cărțile reprezintă ceva (hsiang însemnând 
"simbolizează" ca embleme sau imagini) și de aceea spiritele locuiesc în ele”. 


II. Talismane și invocații: Invocarea zeilor 


Se pot distinge două aspecte de bază în modurile în care sunt folosite ching-urile: unul 
dintre acestea este vizual, iar celălalt este auditiv. Ambele componente se bazează pe principiul 
conform căruia cunoaşterea este acțiune. A cunoaște forma şi numele, sau sunetul, a ceva dă putere. 
Componentele vizuală și auditivă sunt complementare. Astfel, punerea în practică a ching-ului 
duce, în mod necesar, atât la vizualizare, cât şi la recitare. Cartea este la fel de mult Cuvânt ca și 
Imagine, la fel de mult Sunet ca şi Lumină. "Ființa sfântă și divină are o vedere și un auz ascuţite; 
ea priveşte înăuntru şi se întoarce auzind." Aşa spune filozoful Tung Chung-shu (secolul al II-lea 
î.Hr.) într-un capitol special consacrat legilor corespondenței care permit invocarea şi chemarea 
fiinţelor. 

Strălucitor de luminoase în forma lor originală, ching-urile luminează și fac posibilă 
vederea. Să ne amintim că scrierile nu fac decât să transpună într-o imagine "configuraţia" 
pământului şi "planurile" cerului. În acest fel, textele sacre dezvăluie "adevărata formă" a formei 
divine interioare a designului cosmic. 

Dimensiunea vizuală se concretizează în diagramele şi descrierile iconografice ale locurilor 
şi ale divinităţilor. Însuşi numele divinităţilor iau forma unor grafice care trebuie cunoscute şi 
recopiate. Simpla vedere a unor mari ching-uri, cum ar fi Ta-tung chen ching, este suficientă pentru 
a te ridica la cer. Dar, în acelaşi timp, simpla vedere a unui ching este interzisă celor care nu sunt 
îndreptățiți să îl primească. 

Importanţa dimensiunii grafice explică de ce Tao Hung-citing nu putea verifica 
autenticitatea unui text decât după ce vedea manuscrisul şi recunoştea mâna inspirată a lui Yang Hsi 
sau Hsu Mi. Marcel Granet a scris că emblema grafică "posedă o putere de evocare corectă, 
deoarece gestul pe care îl reprezintă are valoare rituală”. lar aceste cuvinte se aplică, pe bună 
dreptate, mai mult textelor taoiste decât tuturor celorlalte forme de scriere chinezească. 

Într-adevăr, a reprezenta nu înseamnă doar a evoca, ci și a crea. Reprezentarea conferă 


controlul asupra fiinţelor reale. Astfel, din momentul în care Yu cel Mare a produs simbolurile 
tuturor ființelor şi a desenat o hartă completă a celor Nouă Regiuni pe cazematele dinastice, toți 
demonii au fost puși deoparte, iar poporul a putut distinge între titlurile divine și cele impure. 
Magicienii cunoşteau arta de a "crea cursuri de apă prin desenarea lor pe pământ şi de a face lunci 
prin îngrămădirea pământului". 

În mod similar, adeptul, cu ochii închişi, se foloseşte de viziunea sa interioară pentru a evoca 
peisaje mitice şi zeități capricioase. În acest fel, el îşi vede fie propriile viscere interioare, precum 
şamanii care își puteau număra propriile oase, fie vede cele mai îndepărtate graniţe ale lumii 
terestre. Yin şi yang, cei cinci agenţi și cele patru sau opt direcții capătă o formă mistică îmbogățită 
cu detalii colorate și concrete, precum şi cu spirite luminos încarnate care populează corpul uman și 
lumi și stele îndepărtate. Adeptul învaţă să vadă wen-ul și li care sunt urmele Cerului şi ale 
Pământului şi configuraţiile secrete ale propriului corp. Această practică este apoi interiorizarea 
descrierilor date în scrierile sfinte. Ea presupune recrearea și vizualizarea interioară a peisajelor 
mistice evocate de texte. 

T'ai-p'ing ching stabileşte paralele între stele, cărțile cerești, munții și râurile, wen și li 
pământului, precum şi sunetele și cuvintele schimbate de ființele umane. Astfel, un sunet, un cuvânt 
sau un nume pronunţat este cea de-a doua componentă a cărților sacre. Fiecare descriere vizuală 
este completată de un nume. Vizualizarea este însoțită de recitare. A vedea face ca ceva să apară și îl 
face vizibil; a numi face ca ceva să vină prin invocare. Răspunsul la chao semnificând "a ilumina, 
reflecta sau clarifica" este chao care înseamnă "a trimite după sau a chema". 

În şcoala Mao-shan, fiecare practică este compusă dintr-un exercițiu de vizualizare (adică 
scrierea şi desenarea unui talisman) şi recitarea unei formule. Această formulă se numeşte chu, care 
este un termen care, în primul rând, se referea la persoana care citea panegiricul către spirite în 
cadrul unei ceremonii religioase.“ El era cel care atât adresa cereri spiritelor, cât şi transmitea 
răspunsurile acestora. Caracterul scris, chu, era compus la origine din două grafii: una care însemna 
"spirite" şi cealaltă care însemna "vorbire" sau "vorbire şi om". (Să observăm aici că şi cuvântul 
sheng pentru "sfânt" sau "înţelept" este scris cu grafurile pentru "gură" şi "ureche" așezate deasupra 
grafului pentru "rege"). Prin urmare, termenul chu indică un "om care vorbeşte cu spiritele" sau un 
vrăjitor. Acest termen a căpătat și sensul de "dorință", "jurământ" sau "cerere". 

Chu-urile care apar în textele Mao-shan corespund acestei analize. Ele încep în general prin 
a numi şi a descrie pe scurt divinitatea. După ce identifică astfel divinitatea, ei îşi formulează apoi 
dorinţele votive pentru nemurirea şi puterile extraordinare ale sfântului. Aceste jurăminte indică 
faptul că persoana care se adresează zeităților este un potenţial Nemuritor. 

T'ai-p'ing ching ne asigură că "fiecare sunet are ceva ce tulbură, ceva ce face să vină". 
Datorită acestui principiu, chinezii atribuie muzicii o putere care poate îmblânzi animalele, poate 
ordona lumea, poate provoca seceta sau poate modifica cursul anotimpurilor. Aceasta este arta de a 
găsi concordanța exactă a gândirii, a lucrurilor şi a cuvintelor, în care "sinceritatea" (/sin, o credință 
contractuală) este o componentă. 

Pentru adeptul taoist, numele sunt, de asemenea, înzestrate cu o importanță extremă. De 
aceea, toate descrierile ținuturilor paradisiace se supun în general unui principiu schematic de bază. 
În aceste texte, prin urmare, doar numele variază (de exemplu, numele cerurilor și al călăreţilor lor, 
împreună cu numele teraselor, turnurilor, munţilor, palatelor, izvoarelor şi copacilor vieţii). Aceste 
nume emfatice susțin şi arată calea spre fixarea vigilentă a gândirii. 

Eficacitatea recitării ching-ului se bazează pe aceste principii generale. Recitarea determină 
spiritele corect numite să vină pentru a salva ființele vii şi pentru a alunga demonii. Ea cheamă și 
respinge, atrage şi exclude. Ea vindecă astfel încât, de exemplu, recitarea 7u-jen ching, prin 
invocarea divinității supreme, vindecă surzii şi orbii, învie morţii, redă vorbirea celor muţi și 


6 [Nota traducătorilor] Există o oarecare dispută aici în ceea ce priveşte utilizarea fie a lui chou (care 
înseamnă în general o "incantaţie"), fie a lui chu (care înseamnă "a binecuvânta, a invoca, a se ruga"). Factorul care 
complică toate acestea este faptul că în textele taoiste ambele caractere pot fi folosite ca sinonime şi uneori se face o 
distincție între chu ca rugăciune adresată zeilor şi chou ca incantaţie de tip mantra. În general, chou este termenul 
preferat pentru incantație în Tao-tsang, iar în uzul taoist modern se foloseşte întotdeauna caracterul chou. În textele 
Shang-ch'ing, însă, cuvântul folosit este chu care, pentru Robinet, are sensul general de "formule magique". 


mişcarea celor paralizaţi şi întinerirea celor bătrâni. Simpla recitare a Ta-tung chen ching, repetată 
de șapte ori, echivalează cu un ordin adresat Directorului Destinului de a şterge numele celui care a 
recitat-o din registrul morților. 

Din cauza caracterului incantator al recitatului, intonaţia și ritmul recitatului capătă o foarte 
mare importanţă. Sunetul şi pronunția care trebuie date cuvintelor sunt adesea specificate cu 
precizie de către comentatori. Mai mult, fiecare eroare de recitare trebuie să fie corectată. Astfel, 
adeptul trebuie să salute şi să-şi ceară scuze zeităților, apoi să-şi reia recitarea cu câteva rânduri 
înainte de greșeala sa. 

Alături de puterea numelui corect, vine și acțiunea benefică a unui sunet celest. Numele 
zeităților şi ale locurilor celeste conţinute în ching sunt sunete divine "care nu există pe pământ". 
Aceste sunete sunt încărcate de putere şi sunt produse în ceruri de un vânt spiritual care suflă prin 
copaci paradisiaci ai vieţii ale căror frunze răsună într-un mod pe care demonii nu-l pot tolera. 
Inițial, aceste sunete erau cântate de zeități şi sunt imnuri celeste. Prin urmare, oricine le cântă 
participa la starea divină. 

Numele sunt, de fapt, doar sunete. Cele mai multe dintre ceruri au nume care imită 
transcrierea fonetică a sanscritei şi, prin urmare, sună ciudat şi neobişnuit. De asemenea, chu sau 
invocaţiile votive sunt adesea alcătuite din nume de divinităţi relepatice şi deformate, care nu mai 
sunt recognoscibile sau semnificative. Dar toate aceste cuvinte aparțin unui nou tip de limbaj care 
este deopotrivă incongruent de lipsit de sens şi, în acelaşi timp, plin de un surplus de semnificație şi 
de o eficacitate superioară limbajului obișnuit. Este un limbaj incantator care rupe limbajul 
discursiv şi ne obligă să auzim ceva cu totul diferit. Din acest motiv, este inutil să încercăm să 
traducem sau să decodăm acest tip de limbaj. 


Talismane și invocațţii: Fu și Chu 


În timp ce semnificaţia simbolică a cuvântului ching este suficient de clară, realitatea 
concretă a ceea ce el dezvăluie este mai puţin evidentă. O serie de ching revelate diferite incluse în 
Tao-tsang se suprapun sau includ aceleaşi texte. Unele dintre aceste texte sunt trunchiate. Două 
lucrări diferite pot avea același titlu sau acelaşi text poate apărea de mai multe ori cu două titluri 
diferite. Uneori se crede că un text este pierdut, dar este de fapt conținut în corpul unui alt text. 
Multe dintre ele au fost modificate sau au fost puse laolaltă din diverse straturi literare din perioade 
diferite. 

Se pare că forma actuală a marelui ching străvechi este rezultatul transcrieri şi codificării 
anumitor rețete, formule, metode sau tehnici (numite chueh, fa sau tao) care au fost, poate aşa cum 
susțin textele însele, transmise oral de la Han şi apoi adunate în unitățile mai mari ale ching-ului. 
Desigur, reţetele individuale (şi formulele, etc.) se prezintă ca fiind dezvăluite şi formează unități 
complete în cadrul unui ching. 

Deşi nu este posibil să analizăm aici în profunzime talismanele şi invocaţiile, să analizăm 
rapid modul în care acestea se prezintă. Cu toate acestea, va fi dificil să le discutăm în mod 
sistematic, deoarece utilizarea talismanelor, materialele pe care sunt scrise şi eficacitatea care le este 
atribuită sunt foarte diverse. 

În primul rând, se poate observa că fu sunt prezentate ca omologi indispensabili ai ching- 
ului. Astfel, ching-urile însele conțin fu sau sunt asociate cu alte lucrări care dezvăluie desenele fu. 
"Cei care posedă ching fără fu vor fi afectaţi de demonii cerești; pentru cei care posedă fu fără 
ching, meditaţia lor nu va genera (niciun răspuns) şi adevăratele spirite nu vor cobori; Regula 
spune că nu se pot practica izolat. . . . Ching şi fu au fost emise împreună din Respirația 
primordială". 

De fapt, natura transcendentă și creativă a talismanelor este asemănătoare cu natura ching- 
ului. Ele au fost prezente la originea lumii. În fiecare dintre palatele celor trei Suverani (al Cerului, 
al Pământului şi al Apei), există un fu care face ca lumea să apară atunci când este "scos" și 
transformă lumea în respiraţie atunci când este ascuns. Încă din zorii timpului, talismanele au fost 
transmise de la o divinitate la alta în ceruri; apoi au fost dăruite oamenilor prin același tip de ritual 


care a conferit ching-ul. 

Talismanele sau farmecele sunt concretizarea respiraţiilor cosmice originare. Astfel, Liu- 
Chin huo ling, sau "Clopotul de aur fluid şi foc", nu este altceva decât "esenţa celor nouă stele (ale 
Carului Mare)" care străluceşte deasupra capului divinității supreme (Tao-chun) şi care este purtată 
de divinitate pentru a alunga cele şase ceruri infernale și a institui domnia salvatoare a celor Trei 
Ceruri. După zece mii de ani, se transformă apoi într-un talisman. Acest talisman este asociat și cu 
Ho-lo ch'i-yuan, care deschide Porţile Cereşti și închide Porţile Morţii şi care, potrivit textelor, este 
concretizarea luminii soarelui, a lunii şi a planetelor. Prin urmare, el manifestă razele yin ale Carului 
Mare, în timp ce primul corespunde razelor yang ale aceleiaşi constelații. Aceste două talismane 
sunt indispensabile adepților care doresc să se înalțe în cer şi să urce la stele. Altele sunt formate din 
esenţa celor cinci nori sau din progeniturile închegate ale tunetului și fulgerului. 

Ca materializări solide ale unui sunet sau ale unei forme secrete, talismanele sunt desene 
care fie reprezintă, într-un design mai mult sau mai puţin complicat, numele ascuns al unei divinităţi 
care trebuie invocată, fie descriu modelul ezoteric şi conturul muntelui sacru sau al paradisului 
căutat de adept. Materialele pe care sunt desenate talismanele şi utilizarea lor sunt strâns legate de 
scopul lor specific. Mai mult, culoarea folosită şi data la care ar trebui să fie scrise corespund 
zeităților care sunt invocate. 

Un pasaj din 7raite des Talismans din secolul al XVII-lea, scris de Pierre de Bresche, 
ilustrează într-un mod foarte exact metoda de desenare a unui talisman: "Un talisman nu este 
altceva decât pecetea, figura, caracterul sau imaginea unui semn ceresc, a unei planete sau a unei 
constelații, care este imprimată, gravată sau cizelată pe o piatră sau pe un metal simpatic care 
corespunde astrului. Acest lucru este realizat de un meșter al cărui spirit este concentrat şi focalizat 
asupra scopului lucrării şi nu este distras sau disipat de alte gânduri ciudate, în ziua și la ora 
planetei, într-un loc fortuit şi pe o vreme frumoasă şi senină. Lucrarea se face cu respectarea celei 
mai bune dispoziţii din cer, astfel încât să se poată atrage puternic influenţele şi să se obțină un 
efect de aceeaşi putere şi virtute ca și influenţele". 

În taoism, anumite talismane sunt purtate pe cap, în timp ce altele sunt puse după cot sau la 
brâu. Ele trebuie purtate în acest mod timp de mai mulţi ani pentru a asigura protecția zeităților pe 
care le fac vizibile. Alte talismane sunt plasate pe perna pe care adeptul se aşează sau se întinde 
pentru a recita ching-ul. Unele sunt împărțite, jumătate fiind aruncate în apă, iar cealaltă jumătate în 
foc. 

Talismanele destinate să însoţească absorbţia efluviilor astrale trebuie să fie scrise pe 
membrane de bambus, deoarece partea interioară a acestei plante este "goală și lumina strălucitoare 
a celor două corpuri luminoase (soarele şi luna) este răspândită în ea". Talismanele pentru zbor 
astral se trasează pe palma mâinii, pe talpa piciorului şi pe inimă. Acestea sunt cele Trei treceri sau 
locurile de comunicare importantă între macrocosmos şi microcosmos. Aceste talismane reprezintă 
esențele emanaţiilor celeste din cele trei Sufluri primordiale şi din cuplul soare-lună. Un adept care 
le ține în mână este purtat de ele şi este capabil să zboare. 

În ceea ce-l priveşte pe adeptul care doreşte să practice şi să postească în munți, el trebuie să 
obţină bunăvoința forțelor misterioase din aceste locuri sălbatice şi să obţină protecţia fecioarelor de 
jad. Prin urmare, el gravează talismane pe pietre îngropate în raport cu cele cinci direcții. 
Talismanul desenat pe fiecare dintre pietre va fi de culoarea care corespunde celor două caractere 
ciclice ale anotimpului conducător. Piatra însăși trebuie să fie de o culoare care să corespundă 
anotimpului următor. De fapt, talismanele sunt de cele mai multe ori de două culori (de exemplu, 
roşu şi verde, galben şi alb, negru și alb) astfel încât culoarea desenului este în general 
complementară cu culoarea şi natura materialului folosit (de exemplu, mătase vopsită, hârtie, lemn 
etc.). 

Natura dublă a talismanului poate fi observată în raport cu modul în care este utilizat efectiv. 
Uneori trebuie desenate două talismane, deoarece unul trebuie să fie absorbit, iar celălalt purtat. "A 
absorbi" şi "a purta" sunt de fapt două sensuri ale aceluiaşi caracter fu (scris diferit de fu care 
înseamnă "talisman"), care poate însemna și "a supune”. Un talisman combină astfel atât o 
dimensiune interioară, cât şi una exterioară. Unele trebuie să fie scrise în două sau chiar în trei 


exemplare, astfel încât, dacă sunt tăiate, fiecare parte a talismanului să poarte acelaşi text, adesea 
scris în oglindă. Atunci când scrierea este repetată în trei exemplare, fiecare parte va conţine o parte 
ŞI jumătate din întregul text. 

Unele talismane sunt puse în apă, care devine apoi "apă talismanică" (fu-shui) sau apă 
lustrală. Aceasta este folosită de către adept pentru a purifica ochii şi gura sau pentru a face 
abluțiuni înainte de un exercițiu. 

Anumite talismane au un caracter marțial. Astfel, cel asociat cu Regina-Mamă a 
Occidentului este considerat de Pao-p'u-tzu ca un fel de paşaport militar. Un alt tip trebuie îndreptat 
împotriva inamicului pentru a-l alunga. Deşi numeroase talismane sunt asociate cu diverse puteri 
magice (de exemplu, puteri de invizibilitate sau de transformare sexuală), cele cuprinse în ching-ul 
Marii Purităţi se referă în general la o eficacitate mai degrabă pur spirituală. Ele facilitează accesul 
în paradis, provoacă venirea spiritelor, contribuie la distrugerea răului, permit să se evadeze la 
capătul lumii, îndepărtează demonii și aşa mai departe. Aceste talismane sunt adesea însoţite de 
invocări sau chu care trebuie recitate în timp ce talismanele sunt trase. Ritualurile ulterioare împart 
desenul unui fu în mai multe părți pe care sunt scrise bucăţi din formula care trebuie recitată în timp 
ce se desenează talismanul.! 

Formulele de invocare, sau chu, care punctează exerciţiile, pot fi recitate mental (hsin-chu 
sau "formule mentale") sau într-un mod "abia perceptibil" pe care doar adeptul îl poate auzi (wei- 
chu). Ele pot fi, de asemenea, pronunţate cu voce tare, deşi secretul lor este în continuare limitat la 
inițiați (acestea sunt mi-chu sau "formulele secrete"). Aceste formule se regăsesc în aproape toate 
exercițiile rituale, dar se spune uneori că nu este necesar să le recite. Unele sunt destinate a fi 
cântate în timpul extragerii unui talisman; altele sunt folosite pentru a indica sfârşitul unui exercițiu. 
Așa cum anumite ching sunt doar o prelungire a unui talisman, tot așa și alte ching sunt doar o 
amplificare a unui chu. Acesta este, de exemplu, cazul a două formule celebre care, cu câteva 
caractere, reunesc numele secrete ale împăraţilor soarelui și ale doamnelor lunii. Aceste formule 
sunt abreviate în aşa fel încât cu greu pot fi recunoscute ca având vreun sens, dar numele sunt 
prezentate ca cele dintr-un ching şi sunt legate de tehnici de vizualizare a soarelui şi a lunii. Un caz 
similar este formula de invocare a unei doamne celeste care locuieşte în soare. Această invocaţie 
este la originea ching-ului Ming-fang yuan-chen şi conţine o metodă de meditaţie care apare în 
numeroase texte de Mare Puritate. În general, aşadar, aceste formule par a fi foarte vechi şi probabil 
că au existat înainte de editarea ching-ului în care apar. 

În ceea ce priveşte aceşti factori, pare posibil să se considere că forma elementară și prima 
formă a lui chu se referă la diferitele "respiraţii” ale viscerelor interne. Aceste "respiraţii”, care au 
puteri curative, sunt de fapt sunetele proprii fiecărui organ şi sunt produse de zgomotul produs de 
expiraţie şi inspirație într-un anumit mod. 

Cu toate acestea, chu nu au întotdeauna caracterul unei invocări magice a numelor unei 
divinităţi. În concordanţă cu sensul lor secundar de "dorinţă" sau "jurământ", chu ia și forma unei 
dorinţe imperioase care adoptă limbajul dorinţei. În acest caz, ele sunt compuse din formule mai 
lungi şi mai complexe care exprimă dorințe de mântuire şi care fie descriu zeități şi le invocă 
ajutorul, fie amenință forțele malefice şi le obligă să se retragă. Adeptul le cere zeilor să "repare" 
spiritele din corpul său, să dea pace sufletelor sale hun și p'o, să îi acorde o nouă tinerețe şi să îi 
asigure renașterea în paradisuri. El doreşte să se "întoarcă în pântece" prin "fixarea embrionului" în 
"Palatul Sudului”, în "Ţara Roşie" (roșul se referă la sud) sau în "Curtea de Foc". EI cere ca 
greşelile sale să fie iertate şi ca strămoşii săi, împreună cu tatăl şi mama sa, să fie salvaţi; de 
asemenea, el cere ca "faţa sa să devină verzuie", ca oasele sale să fie ușoare şi ca viscerele sale să 
fie făcute să "înflorească”. "EI proclamă: "Pe trupul meu apar zece mii de bijuterii (Jui), şaptezeci și 
două de lumini (aluzie la cele șaptezeci şi două de semne extraordinare de pe trupul lui Lao-tzu), 


7 Tu-jen ching ta-fa, TT91, chuan 35, p. 10b, combină aspectul şi formula unui talisman care se găseşte într- 
un text care provine din mișcarea Marii Purităţi, Pa-su fu-shih jih-yueh chueh, p. 6a-b. Procedeul este destul de 
comun şi nu dăm decât un singur exemplu. Precizăm că "sigiliile" lui Paracelsus, care se purtau asupra cuiva sau se 
înmuiau în vin şi se absorbeau, trebuiau să fie gravate cu caractere precise în momente propice exacte. Ele posedă 
puteri terapeutice şi prezintă o asemănare izbitoare cu fu-ul taoist. În ceea ce îl priveşte pe Paracelsus, vezi 
L'Archidoxe magique (Paris: Niclaus, 1960), p. 26. 


puf şi oase supranaturale." Adeptul nu vrea decât să fie una cu zeii, să se contopească cu stelele, să 
încalece dragoni și să trăiască la fel de mult ca Cerul și Pământul. Cântând armonia universului, el 
visează la pace şi egalitate cosmică atunci când "cerul coboară şi pământul se ridică" şi "cerul este 
nivelat şi pământul este înălțat”. 
Adeptul descrie transformările sale interioare în raport cu pătrunderea efluviilor divine: 

Esenţa yang se revarsă 

Floarea aripilor reînviate (esenţă solară), 

Planta de august a prosperat (esenţă lunară); 

ele mă acoperă şi mă umbresc, se încolăcesc în mine, 

îmi oferă hrană şi mă fertilizează în mod misterios. 

Floarea parfumată vine la mine, 

palatele şi locuinţele (celeste) se deschid larg. 

Spălat şi purificat de zgomot și praf, 

corpul meu străluceşte cu strălucirea jadului, 

fața mea emite o lumină de aur; 

Zbor ușor (ca o) pană, mărșăluind prin ceruri, 

Mă ridic până la Poarta Soarelui. 


EI proclamă cu voce tare posesia unor farmece eficiente şi beneficiul protecției divine: 
Sunt vasalul Împăratului (celest); 
numele meu este scris în (cerul) Purităţii de jad; 
mai jos, eu conduc cele şase ceruri (infernurile), 
palatul Împăratului de Nord şi al demonilor săi. 
sunt teritoriul meu şi depind de jurisdicția mea. 
Ce demon ar îndrăzni să apară? 
În dreapta port (talismanul) Ho-lo, 
în stânga Huo-ling-ul care aruncă focul o mie de li. 
Eu Supun şi stăpânesc cele zece mii de spirite. 
Oricine se revoltă va fi condamnat la moarte, 
oricine mă atacă va fi pedepsit; 
Împăratul a ordonat ca ei să fie persecutați neîncetat. 


Așa spune şi o formulă celebră: 
Eu sunt ochiul Cerului, cu Cerul mă duc. 
Pupilele mele luminează cele opt direcții ca fulgerul şi tunetul, 
Eu îmbrăţișez şi cunosc interiorul şi exteriorul. 
Nu există fiinţă care să nu se supună. 


Adeptul dobândeşte dimensiuni cosmice şi se simte invulnerabil: 
Cerul este locuința mea. Pământul este patul meu; 
cele cinci vârfuri, munţii şi râurile, cadrul meu; 
esența originară a misterioasei Ursa Mare este îmbrăcămintea mea, 
mă ascund în interiorul celor şapte Originale (soare, lună şi planete) 
în Satul Focului Fluid (paradisul de la polul sud). 
Salvatorul meu este Unitatea Supremă, numită Wu Yu, 
monștrii mei sunt (Zeii) Pai-yuan și Wu-ying. 
Calamităţile nu mă pot afecta, nici armatele nu mă pot răni. 


El ajunge apoi la o stare de iluminare totală în care "lumina misterioasă străluceşte în 
interior, se răspândește şi se reflectă fără de sfârșit". El "vede peste tot şi aude totul" la extinderea 
nelimitată a spațiului și timpului. 

Formulele, asemenea talismanelor de var, constrâng zeitățile care sunt invocate, descrise şi 


numite. Ele demonstrează cunoștințele adeptului, de care acesta profită pentru ca zeitățile să-i 
îndeplinească dorințele. Ele reamintesc zeităților obligația lor de a răsplăti serviciile credincioșilor. 
În ritualurile ulterioare, aceste formule sunt urmate de expresia imperativă: "Grăbeşte-te! Grăbiţi- 
vă! Pentru ca ordinul să fie executat!". (chi-chi ju-lu ling). (Această expresie se referă în general la 
ordinul adresat puterii celeste sau infernale numite de adept). Deşi separate de contextul meditaţiei, 
unele formule au devenit destul de celebre şi figurează frecvent în ritualurile Sung. 

Talismanele şi formulele (fu şi chu) în perioadele ulterioare au devenit ele însele divinități. 
Astfel, în decursul timpului, evoluţia generală a taoismului a fost de aşa natură încât numărul 
cultelor particulare și mărimea panteonului au crescut prin divinizarea chiar a atributelor unor 
zeități deja existente. Pentru a cita doar două exemple, se poate observa că formula 7'ien-peng (0 
celebră formulă antică de exorcizare) şi harta Ho-lo (destinată să risipească puterile infernale) au 
fost divinizate ca mari mareșali care comandau mii de soldaţi şi aveau puterea de a împrăștia 
demonii. 


III. Exerciţii auxiliare şi pregătitoare 


Pe lângă desenarea rituală a talismanelor şi recitarea incantatorie a formulelor, practicile 
Mao-shan, deşi de natură în esenţă vizuală şi mentală, au inclus întotdeauna o dimensiune fizică 
activă. Existau, de exemplu, practici precum exercițiile respiratorii, clănțănitul dinţilor şi înghițirea 
salivei, masajul şi poziţiile mâinilor - toate acestea angajând în mod constant corpul adeptului. 

Exerciţiile respiratorii taoiste au fost bine descrise de Henri Maspero. Textele Marii Purităţi 
nu tratează astfel de exerciții decât foarte rar şi succint. Dar aceste texte fac întotdeauna aluzie la 
ele, recomandând adeptului să "armonizeze respiraţia" înainte sau la începutul meditaţiei sau să 
"închidă respirația” în timp ce recită un chu. Exerciţiile de "dirijare a respirației” descrise de 
Maspero sunt, de asemenea, echivalente cu practica Marii Purităţi în care adeptul trebuie să 
introducă vizualizarea de respirații colorate în organele corpului său şi să le facă să treacă prin 
puncte interne precise. 

Masajele, care sunt de obicei faciale, au loc cel mai adesea la sfârşitul unui exercițiu, când 
adeptul "se întoarce în pat" după o călătorie imaginară. În acest sens, masajul pare să joace un rol 
într-un fel de "rit de trecere”, deoarece îl ajută pe adept să reia contactul cu realitatea cotidiană. 
Tz'u-i ching, de exemplu, recomandă să se apese de şapte ori pe rădăcina nasului cu al treilea deget 
al mâinii stângi şi de nouă ori între sprâncene cu același deget al mâinii drepte. Anumite masaje sunt 
sancţionate pentru scopuri precise şi limitate. Astfel, se recomandă să se apese puternic în dreapta şi 
în stânga nasului pentru a calma respiraţia; să se strângă fața cu ambele mâini pentru a face să 
coboare căldura şi a împiedica formarea ridurilor; să se țină capul ridicat în timp ce se apasă 
puternic pe gât cu mâinile încrucişate pentru a calma respirația; sau ca, în timp ce se invocă 
sufletele rănite, să se apese baza nasului cu două degete de la mâna stângă pentru a alunga visele 
rele. Alte tehnici preced anumite exerciții. De exemplu, înainte de a vizualiza divinitățile norilor 
colorați numite "san-su", este indicat să se apese ochii şi urechile cu dosul degetelor şi apoi să se 
încrucişeze mâinile în spatele gâtului. 

Înainte de a începe un exerciţiu sau înainte de a recita o invocare, se recomandă, de 
asemenea, să se "închidă pumnii". Această practică, numită wu-ku, îşi găseşte probabil originea 
într-o frază din capitolul 55 din Tao-te ching: "(Copilul) are oase moi, muşchi flexibili şi o strângere 
fermă." În general, ea constă în închiderea pumnului cu degetul mare plasat peste celelalte degete 
(şi există variante). Mâinile sunt una dintre porțile prin care energia (a "respiraţiei") poate scăpa; și 
de aceea, adeptul taoist, ca un copil plin de energie nouă şi completă, își închide pumnii pentru a-și 
păstra intactă energia interioară. Prin urmare, nu este necesar să se închidă pumnii atunci când se 
expulzează respirațiile impure. Mai mult decât atât, "cei care încep hrănirea cu respiraţie nu trebuie 
să îşi închidă bine pumnii, deoarece canalele lor de respirație nu sunt încă curățate. Ei trebuie să 
aştepte o sută de zile sau şase luni până când vor simţi că respiraţia pătrunde peste tot şi că apar 
perle de sudoare pe palme. Atunci îşi pot închide bine pumnii”. 

Începând cu perioada Sung, această practică s-a dezvoltat în moduri complexe. Mâinile au 


Jucat un rol ritual important, corespunzând în special celor Cinci Agenţi și stelelor din Ursa Mare. 
Urmând exemplul mudrei tantrice, a fost creată o nouă știință taoistă a pozițiilor mâinilor şi 
degetelor, care implica yin ("peceţi”) sau chueh ("formule") magice. Se spune că anteriorul wu-hku 
ar fi la originea acestor practici. 

Înainte şi după exerciţii şi înainte de fiecare invocaţie, aproape întotdeauna se recomandă să 
"scrâşnească dinții”. Există mai multe moduri de a face acest lucru. Strângând dinţii din stânga, se 
spune că se face să răspundă "clopotul ceresc", în timp ce dacă se strâng dinții din dreapta se 
produce sunetul "pietrei muzicale celeste". Ambele practici sunt menite să alunge influențele 
malefice. Pe de altă parte, zdrăngănitul dinților de sus împotriva celor de jos face să răsune "toba 
cerească" şi serveşte la chemarea spiritelor divine. Acest exercițiu se efectuează atât la începutul, 
cât şi la sfârșitul unui exercițiu de meditație și este însoțit de înghiţirea de salivă. 

Exerciţiile de meditaţie se înscriu, de altfel, în contextul unui aparat complet de pregătire 
care este asociat în mod diferit cu un întreg ansamblu de condiţii externe şi interne favorabile 
concentrării mentale. Aceste condiţii sunt atât de natură fizică, cât şi mentală şi se referă în principal 
la puritatea corporală și la pacea sufletească. 

Înainte de practicarea unui exercițiu, Ch'ing-yao tzu-shu recomandă următoarele: 

Procedeți prin efectuarea abluţiunilor, prin respectarea unui post strict,* și prin spălarea 
tuturor veşmintelor rituale. În zori, intraţi în camera [de meditaţie] şi, cu apă pură (în care aţi pus) 
talismanul Nei-kuan k'ai-ming (un talisman pentru "deschiderea spre lumină şi viziunea 
interioară"; un desen al acestuia urmează textului), întoarceți-vă spre Est, spălați-vă ochii şi 
clătiți-vă atât gura cât și burta, astfel încât atât interiorul cât și exteriorul să fie pure. Nici gura, 
nici pântecele nu trebuie să păstreze resturi de hrană sau de alimente tari; iar ochii nu trebuie să 
aibă urme de viziuni şi nici corpul resturi impure. 

Una dintre aceste reguli de puritate este deosebit de accentuată și este asociată în special cu 
metodele de o eficacitate superioară. Ea se referă la moarte. Nu trebuie să te apropii de o persoană 
moartă sau de o familie în doliu; nu trebuie să vezi un cadavru sau un sicriu, nici măcar să auzi 
sunetele de jale, deoarece spiritele nu ar răspunde la rugăminţile adeptului. 

Când este pregătit, adeptul intră într-o cameră de meditație care, așa cum spun anumite 
texte, probabil târzii, a fost construită după reguli precise de construcţie. În textele Marii Purități, 
această cameră pare a fi un loc simplu şi izolat ("o cameră sigilată la fel de liniștită ca pădurile sau 
munții", după cum spune un text), unde nu se aude zgomotul oamenilor sau al animalelor. Adeptul 
intră fără să calce pragul şi, conform unui ritual care este deja un exerciţiu de meditație, arde tămâie 
pentru a alunga impurităţile în timp ce vizualizează cele patru animale heraldice (gardienii 
direcțiilor) sau tinerii și fecioarele de jad. 

În Tzu-tuyen-kuang se spune: 

În zori, când soarele începe să răsară, își freacă mâinile pentru a le încălzi și apoi, după ce 
îşi freacă cele patru colțuri ale ochilor de trei și şapte ori, își scrâşnește dinţii de douăzeci și patru 
de ori. Mişcând limba în sus și în jos în gură, în timp ce o roteşte, el face să secrete sucul plantei 
magice şi îl înghite de nouă ori. Îşi înfășoară întregul corp cu o cuvertură şi se aşează sau se 
întinde în așa fel încât mijlocul (corpului său) să fie destul de drept. Interiorul şi exteriorul trebuie 


8 Abluţiunile se fac cu apă strălucitoare, în care se înmoaie plante care resping demonii sau plante cu miros 

dulce şi de bun augur, cum ar fi coaja de piersic, frunze de bambus sau orhidee. A se vedea Chen-kao, TT637-640, 
chuan 9, pp. 13b-14a şi YCCC, TT 671 -702, chuan 41. Există mai multe tipuri de post. Postul strict interzice 
consumul de carne şi de alimente puternice, cum ar fi ceapa, șalota, prazul şi ghimbirul. Postul nu este specific 
taoismului şi era practicat şi ca pregătire pentru ceremonii în religia chineză antică. Pe de altă parte, anumite texte 
taoiste recomandă să se pregătească pentru exerciţiile de meditaţie prin "abţinerea de la cereale", ceea ce se referă la 
observarea unui post aproape total (realizat doar progresiv şi care este de obicei ajutat de utilizarea anumitor 
medicamente). În ceea ce priveşte această practică, a se vedea Le Taol'sme et les religions chinoises de H. Maspero 
(Paris: Gallimard, 1971), pp. 367-8. Traducere în limba engleză de F. A. Kierman, Taoism and Chinese Religion 
(Amherst: University of Massachusetts press, 1987), pp. 333-335. 
În alte cazuri, se recomandă o dietă specială în legătură cu anumite exerciţii. De exemplu, atunci când adeptul 
doreşte să absoarbă esențele soarelui sau ale lunii, i se recomandă să se hrănească cu muguri de bambus 
(simbolizând embrionul eflorescenţei solare) şi cu carne uscată de cocor (pasărea embrionului lunar). A se vedea 
YCCC, chuan 23, p. 17b. 


să fie paşnice şi liniștite; iar el nu trebuie să audă niciun zgomot. . . . 


Şi astfel poate începe exerciţiul. 

Îşi dezleagă părul și, uneori, şi cureaua și hainele. Apoi, în funcţie de preferinţele sale, fie stă 
cu picioarele încrucişate (cu piciorul stâng peste cel drept) şi cu mâinile pe coapse, fie se întinde pe 
un pat care trebuie să fie înalt de un metru şi jumătate, astfel încât influenţele nefaste și spiritele 
care se ridică din pământ să nu poată ajunge la el. După cum explică un comentariu, părul desfăcut 
simbolizează "faptul că cineva este autosuficient şi nu doreşte nimic din exterior". Acest comentariu 
mai precizează că: 

Perna lui are o înălțime de cinci centimetri şi jumătate; își îndoaie ambele degete mari și îşi 
ține mâinile în luptă; închide ochii (alte texte preferă să-i țină pe jumătate închiși) și întinde 
antebraţele la cinci centimetri de corp; şi își clăteşte gura umplând-o cu salivă pe care o înghite de 
trei ori la rând. Inspiră încet pe nas; după cinci-șase respiraţii, îşi expiră respiraţia; o inspirație şi 
o expiraţie alcătuiesc o respirație. După zece ori, îşi expiră respiraţia. 


Tipul de orientare practicat nu este întotdeauna același. În general, adeptul se întoarce spre 
est sau, dacă ştie, în direcţia în care arată Ursa Mare în timpul meditaţiei. Uneori, el se îndreaptă 
spre nord. Şi mai sunt și alte cazuri în care el se întoarce succesiv spre cele patru direcții, în funcție 
de fazele şi conținutul exerciţiului. 

Momentul în care ar trebui să medităm sunt acele ore ale "respirației vii”, şi anume de la 
miezul nopții până la prânz, când soarele este în creștere. Este bine să se înceapă exerciţiile "când 
soarele răsare" sau "când cele două respirații (a zilei și a nopții sau yin şi yang) nu sunt încă 
separate". Aceasta este ora care corespunde timpului Haosului și al Unităţii Originale. 

Cele mai bune zile pentru meditaţie variază în funcție de tipul de exercițiu şi sunt în general 
precise. Cel mai adesea, aceste zile sunt pa-chieh sau "cele opt articulaţii”, adică prima zi a fiecărui 
anotimp şi echinocțiile şi solariile (zilele care marchează vechiul calendar ritual Yueh-ling reglează, 
de asemenea, inima taoistă individuală). De asemenea, este adesea indicată ziua fixată de steaua 
care a prezidat naşterea adeptului (numită pen-ming). 

Una dintre preocupările meditației este aceea de a-l aduce pe adept într-o relație armonioasă 
cu timpul şi spațiul. De aceea, adeptul se "întoarce" în funcție de ore și anotimpuri și în raport cu 
conținutul meditație sale. Astfel, el se va orienta spre est dacă vrea să absoarbă efluvii subtile 
emanate din acea parte a lumii; în timp ce se va întoarce spre nord dacă vrea să se hrănească cu 
esențe nordice sau dacă vrea să se adreseze Carului Mare. 

Aceste consideraţii pregătitoare, schițate aici doar pe scurt, nu sunt explicate în detaliu de 
textele Mao-shan. Se presupune că ele sunt deja cunoscute. Cu toate acestea, textele se referă 
întotdeauna la ele prin scurte mențiuni care spun, de exemplu: "absolut pur, intraţi în cameră și 
aprindeți tămâia, concentraţi-vă, ochii pe jumătate închiși, opriți respirația, clănțăniţi din dinți”. 
Deşi concisă, o astfel de frază face aluzie la îndeplinirea unei întregi serii de rituri pregătitoare. 
Scurtele aluzii din texte sunt, în acest fel, suficiente pentru a indica necesitatea unui antrenament 
complet în aceste practici pregătitoare. Astfel, scrierile Marii Purităţi se adresează adepților deja 
familiarizați cu aceste exerciții elementare. Este, de asemenea, foarte probabil că, deşi nu sunt 
explicate pe deplin, exerciţiile de respiraţie au fost implicite în toate exerciţiile vizuale care vor fi 
studiate aici. Există doar mici indicii în acest sens, dar ele sunt suficiente pentru a demonstra acest 
lucru. 

Întreaga viaţă a adeptului era, de altfel, reglementată în totalitate şi ritmic de un protocol de 
rituri şi de diverse invocaţii. Textele stau mărturie în acest sens în scurte fragmente care stabilesc 
regula de urmat în ceea ce privește spălatul, îngrijirea şi somnul. În acest sens, timpul adeptului de 
la trezire până la somn era complet preluat de un cod detaliat. 

În legătură cu această condiţionare pregătitoare, 


„Aceste practici nu pot fi studiate în 
întregime aici. Cu toate acestea, se poate spune că textele Marii Purităţi, deşi menţionează tămâia, 
nu fac decât rareori referire la rețete de droguri. De exemplu, Chiw-chen chung ching dă o singură 


rețetă. Totuşi, această rețetă este atribuită lui Chang Tao-ling, fondatorul şcolii Maeștrilor Cerului, 
ŞI, prin urmare, pare să provină din surse din afara mișcării Mao-shan. 1z'u-i ching consemnează o 
rețetă de cinabru care, atunci când este luată, va întări eficacitatea recitării Ta-tung chen-ching. 
Există alte câteva exemple, dar este clar că astfel de rețete au doar un rol secundar în cadrul 
corpusului general al practicilor pregătitoare (iar acest lucru este confirmat de Zao-chiao i-shu). 

Alături de aceste acțiuni pregătitoare externe, există un tip de practică pregătitoare care este 
complet internă şi mentală. Astfel, adeptul trebuie să își concentreze mintea și să elimine toate 
gândurile externe, toate anxietăţile și toate preocupările legate de "afacerile umane". El trebuie să 
"uite de corpul său", "să reducă toate gândurile la tăcere", "să se concentreze asupra Adevărului" 
sau asupra "Misterului" (Psuan) şi să aibă o "inimă dreaptă”. Aceste expresii, alese la întâmplare din 
texte, sunt adesea de doar câteva cuvinte, dar implică prezenţa unor exerciţii preliminare specifice. 
Chen-kao menţionează câteva dintre acestea - de exemplu, exerciţiul de a încrucişa mâinile peste 
sprâncene pentru a vedea soarele şi a simţi cum acesta încălzeşte inima și practica de a vedea o 
suflare albă mare cât un ou în fața ochilor. Aceste metode erau practicate timp de mai multe zile la 
rând şi erau probabil un preludiu la exerciții mai lungi şi mai complicate. De asemenea, astfel de 
practici erau adesea precedate de invocarea celor patru animale emblematice şi a gardienilor celor 
patru direcţii spaţiale. De asemenea, erau adesea invocaţi băieţii şi fecioarele de jad şi aur care, 
înconjurându-l pe adept şi formând o incintă sacră, îndepărtau apotropaic spiritele rele şi 
preocupările profane. În câteva cuvinte, textele îl invitau frecvent pe adept și la "a-şi vedea cele 
cinci organe interioare". Acest lucru se referă la un exercițiu simplu, dar elementar, de viziune 
internă care, ca primă etapă în fixarea mentală, este destinat să elimine toate imaginile "lumeşti”. 

În concordanță cu aceste practici pregătitoare și cu practica generală a celor care se 
angajează în exerciții mistice, adeptul Marii Purităţi se desprinde de lumea obişnuită şi creează un 
nou cadru pentru activităţile sale (literalmente "încadrat" de animalele heraldice ale celor patru 
direcţii şi de camera de meditaţie). În acest fel, el exclude lumea profană pentru a pătrunde într-un 
univers imaginar interior, populat de zei, dar care este, de asemenea, separat de domeniul 
fantasmelor şi al viselor personale. Astfel, se stabileşte un fel de graniţă în care este postată o 
santinelă atât pentru a preveni irupția dezordonată a zeilor în viaţa cotidiană (adică halucinațiile sau 
misticismul necontrolat), cât şi pentru a preveni confundarea forțelor dorinţei personale cu 
preocupările lumii sacre. Având în vedere modul insistent în care se face referire la ea și importanța 
care îi este atribuită, aceste practici sunt preocupate de a face să se trăiască această lume interioară 
cu o intensitate maximă. Acest lucru se aseamănă cu procedeul budist care declară lumea exterioară 
ca fiind ireală pentru a o devaloriza. 


IV. Figura sfântului și ierarhia spirituală 


Viaţa lui este cursul însuşi al naturii; moartea lui, transformarea lucrurilor. În linişte, el se 
încolăceşte cu yin-ul; în mişcare, se deschide cu yang-ul. Spiritele sale vitale sunt pătrunse de o 
pace nesfârşită, el nu se pierde în lucruri şi totuşi lumea i se supune în mod spontan. ... Prin neființă, 
înțeleptul răspunde lucrurilor şi pătrunde în mod necesar în legile existenţei; prin goliciunea sa, el 
primeşte plenitudinea şi îi sondează în mod necesar regulile. Calm şi inconştient, gol şi liniștit, el îşi 
împlineşte astfel destinul. De aceea, nimic nu este îndepărtat de el, nimic nu este aproape de el; el îl 
îmbrățișează pe Te şi se contopește cu Armonia, urmând astfel cursul cerului. El este aproape de 
Tao şi îl atinge pe Te, nu se lasă ademenit de noroc și nici nu se grăbeşte să intre în nenorocire; hun 
Şi p'o (sufletul) său rămân în locuinţele lor, iar spiritele sale vitale se ţin de rădăcină. Viaţa şi 
moartea nu fac nicio diferenţă pentru el; de aceea este numit suprem spiritual (shen, divin). 

Cel care este numit Omul Adevărat (chen-jen) este în mod natural una cu Tao; el are ca şi 
cum nu ar avea; el este plin ca şi cum ar fi gol; el locuieşte în unitate fără să cunoască dualitatea, își 
guvernează persoana interioară şi ignoră exteriorul. El cunoaşte în mod clar Marea Simplitate (7'ai- 
su): şi, fără să stea pe gânduri, el se întoarce la blocul neînsuflețit (p'u); el încorporează Rădăcina, 


îmbrățişează divinul şi se zbenguie între cer şi pământ. Radiant, el rătăceşte dincolo de praf și 
impurități, şi merge încoace și încolo în rătăciri fără ţintă. Imens și vast! Înşelăciunile inteligente nu 
locuiesc în inima lui; de asemenea, viața şi moartea sunt de aceeaşi măreție şi astfel el nu face 
distincție între ele. Deşi Cerul și Pământul îl protejează şi îl hrănesc, el nu este ținut în îmbrățișarea 
lor. El experimentează Necuprinsul și nu se amestecă cu lucrurile; el percepe dezordinea lucrurilor, 
dar rămâne neclintit în Originea sa. 

Oricine este astfel îşi rectifică ficatul şi bila și îşi abandonează urechile şi ochii; inima şi 
voinţa lui sunt concentrate în interior; pătrunzător și universal, el este asociat cu Unicul. Oriunde 
locuieşte, unul (sau "el") nu ştie unde se află; oriunde merge, unul (sau "el”) nu ştie unde se duce; 
deodată pleacă, deodată ajunge. Trupul ca un lemn uscat şi inima ca cenuşa moartă, el uită de cele 
cinci organe interne, el îşi subțiază trupul. Fără să înveţe, el știe; fără să privească, el vede; fără să 
acționeze, el realizează; fără niciun efort, el discerne. El răspunde impulsiv, se mişcă atunci când 
este solicitat; fără să vrea, el merge ca o lumină care strălucește sau ca un fulger [de fulger]. Având 
Tao pentru sine, el aşteaptă și se conformează. Îmbrăţișând Rădăcina Marii Purităţi (T'ai-ch'ing), nu 
există nimic care să-l încânte sau să-l tulbure. Vast şi măreț, el este gol; pur şi liniştit, el este fără 
gânduri sau griji. Mlaștinile în flăcări nu l-ar încălzi; râurile îngheţate Yellow sau Han nu l-ar răcori; 
un tunet formidabil care loveşte un munte nu l-ar speria; un vânt formidabil care întunecă soarele nu 
l-ar tulbura. Având de-a face cu comori precum perlele şi jadul, el nu vede decât pietre şi pietriș; 
favorurile retrase de către conducător le vede doar ca pe capriciile unei gazde; pe Mao Ssu şi Hsi 
She le vede doar ca fiind urâte. În acest fel, viaţa şi moartea sunt pentru el toate o parte a aceleiași 
transformări, cele zece mii de lucruri sunt doar o singură entitate. Esenţa sa unită cu Rădăcina Marii 
Purităţi, el îşi găseşte plăcerea în limitele Imperiului obscur. El nu-şi agită esenţa şi nu-şi grăbeşte 
spiritul; el aderă la Simplitatea (p'w) Marelui Pământ (7a hun). De aceea, somnul său este lipsit de 
vise şi cunoaşterea nu se înalță, p'o nu coboară şi rana nu se ridică. El inversează sfârșitul şi 
începutul și îşi ignoră sursa și limitele. Cu blândeţe, el expiră în locuința Marelui Întuneric și se 
trezește pentru a contempla regiunea Luminii Strălucitoare; el se odihneşte într-un loc fără colţuri și 
fără cotloane, rătăceşte și se bucură într-un ținut fără urmă și fără formă. EI este acolo, dar fără 
înfățișare; el locuieşte, dar în niciun loc; mișcându-se, nu are formă; nemișcat, nu are corp; el intră 
şi iese din Non-spaţiu (wu-chien) pentru a comanda demonilor și spiritelor; scufundat în insondabil 
şi pătrunzând în Non-spaţiu pentru a se transforma în diverse moduri. Începutul şi sfârșitul 
formează un cerc şi nimeni nu poate cunoaște principiul său conducător. De aceea, spiritele vitale 
sunt capabile să se înalțe până la Tao, unde Omul Adevărat (chen-jen) îşi face veacul. 


Aşa descrie Huai-nan-tzu (capitolul 7) idealul taoist al sfântului. Unificat cu Tao şi în 
armonie cu forțele naturale, sfântul sau înțeleptul este invulnerabil și omniprezent. EI este lipsit de 
dorinţe şi este extrem de indiferent. Paradoxal, el unifică toate contrariile în el însuşi. 

Acest pasaj din Huai-nan-tzu este plin de expresii taoiste celebre, folosite deja de Lao-tzu 
sau Chuang-tzue. de exemplu, f'ai-su ("marea simplitate") şi p'u ("bloc neînsuflețit”), care se referă 
simultan la Tao şi la puritatea sfântului; şi "lemn uscat" şi "cenuşă moartă", imagini care au devenit 
referințe tradiționale la transă. Mai multe fraze întregi din acest pasaj se regăsesc în Chuang-izu, 
care a fost scris cu două secole mai devreme. 

Sfântul îşi păstrează forțele vitale în el însuși Astfel, "sufletele" sale (hun şi p'o) nu se 
îndepărtează de el (sufletul hun este yang şi caută să se întoarcă în cer, sufletul p'o este yin şi vrea 
să se întoarcă pe pământ; separarea lor semnifică moartea); esenţa și spiritul său nu sunt agitate și se 
concentrează în interior; somnul său este lipsit de vise, dar atunci când apar visele, este vorba 
despre faptul că sufletul rătăceşte în timp ce corpul doarme. El rătăcește liber dincolo de lume. 
Apărând şi dispărând brusc, el vine dintr-un loc necunoscut și se duce într-un loc necunoscut. El 
"intră şi iese din Non-spaţiu" (pasaj găsit în Tao-te ching), care, în vremurile ulterioare, este o 
expresie legată în general de puterile de ubicuitate și metamorfoză ale sfântului. El poruncește 
spiritelor şi demonilor, ceea ce este, după cum vom vedea, o caracteristică taoistă esențială. Prin 
urmare, în secolul al II-lea î.e.n., caracteristicile de bază ale sfântului erau deja conturate 

Ulterior acestor evoluţii timpurii, Pao-p'u-tzu, din secolul al IV-lea e.n., îl descrie pe sfânt în 


felul următor: 
EI trece prin vârtejuri de foc fără să se ardă, 
sare peste valurile întunecate cu pas ușor, 
zboară în aerul nepătat, cu vântul drept armăsar şi norii drept car, 
Sus, el ajunge la Polul Purpuriu (polul ceresc). 
Jos, el se stabileşte în K'un-lun (polul terestru). . . . 
Ca niște cadavre umblătoare cum ar putea oamenii obișnuiți să-l vadă Pao-p'u-tz'u 
exclamă. În timp ce rătăceșşte aventuros printre oameni, 
el îşi ascunde adevărata sa identitate, 
natura sa adevărată, îşi deghizează caracterul său extraordinar 
și îşi îmbină caracterul exterior cu cel interior. 
aparenţa exterioară cu cea ordinară. 


Cu toate acestea, unii sfinți sunt descriși ca având pupile pătrate, urechi care ajung până în 
vârful capului sau un corp acoperit de solzi şi un cap de şarpe. Se spune că aceștia călătoresc pe 
dragoni şi cocori albi sau că se plimbă pe un car de aur în timp ce sunt îmbrăcaţi în veşminte de 
pene. 

Hagiografiui și imaginația populară i-au transformat, de asemenea, pe sfinți în personalități 
fantastice care apar în piaţă pentru a vinde plante medicinale sau care pescuiesc paşnic la malul 
apei. Nimeni nu le cunoaşte originea sau vârsta, ei dispar în felul misterios în care au venit prima 
dată. Se mai spune că trăiesc două sau trei sute de ani, că ştiu să vindece boli, că prezic viitorul şi că 
uneori transmit talismane, o reţetă magică sau o tehnică de longevitate. Ei sunt capabili să se 
metamorfozeze şi se bucură de darul ubicuităţii. Deoarece cu greu pot fi deosebiți de magicieni, 
anumite personalități se regăsesc atât în biografiile fang-shih (magicieni), cât şi în hagiografiile 
sfinților taoişti. 

După cum reiese din jurămintele exprimate în chu la sfârşitul exerciţiilor, imaginea 
adeptului Mao-shan ca om împlinit seamănă foarte mult cu figura populară a sfântului. Atunci când 
va atinge mântuirea, adeptul va purta o haină cu pene, va călători pe lumină şi va încăleca stelele 
sau va pluti în spațiul gol. EI va avea vântul și lumina drept car și dragoni drept armăsari. Oasele 
sale vor străluci ca Jadul, faţa îi va fi strălucitoare, capul îi va fi înconjurat de o aureolă, iar întregul 
său corp va iradia o lumină supranaturală la fel de incandescentă ca soarele şi luna. EI va fi capabil 
să-şi realizeze toate dorinţele şi se va bucura de o tinereţe nesfârşită şi de o longevitate egală cu cea 
a cerului şi a pământului. Mai mult, el va cunoaşte viitorul, va fi capabil să călătorească o mie de li 
într-o singură zi şi va putea să se scufunde în apă fără să se ude sau să meargă prin foc fără să se 
ardă. Nici fiarele şi nici armele nu vor avea nicio putere asupra lui. El va comanda forțele naturii și 
spiritele. 

Cu toate acestea, unele trăsături ale adeptului sunt mai apropiate de cele ale misticului decât 
de cele ale magicianului. Astfel, se spune că defectele unui adept sunt şterse; că toţi germenii morţii 
din el au dispărut; că, la un moment dat, 


„Aşa cum se menţionează în mod 
special în textele Marii Purități, el îşi va salva părinţii şi toți strămoşii săi până la a şaptea generație. 
În cele din urmă și cel mai important, el atinge Unitatea și Totalitatea: "Cele o sută (de spirite) se 
contopesc şi devin Una", iar el "stăpânește și purifică cele o sută de spirite și respirația sa este 
completă". 

Acestea sunt genul de promisiuni făcute adepților credincioși în ching-ul Mao-shan. Şi 
acestea sunt tipurile de realizări la care adepții se pot aştepta în urma unei practici asidue. Fiecare 
dintre aceste trăsături (veşminte din pene, care de vânt, longevitate şi aşa mai departe) este în sine o 
referință metaforică la condiţia de nemurire. 

Se pare că cele mai vechi texte (adică Chuang-rzu din secolul al IV-lea î.Hr. şi Huai-nan-tzu 
din secolul al II-lea î.Hr.) nu făceau nicio distincție între /hsien-jen (tradus de obicei prin 
"Nemuritori"), chen-jen (Adevăraţii Oameni) şi sheng-jen (Înţelepţii sau "Sfinţii”). Cu toate acestea, 


în perioadele ulterioare, aceşti termeni se refereau la diferite etape în procesul de dezvoltare 
spirituală. În acest sens, stadiul de sfânt sau nemuritor nu era realizat dintr-o dată, iar procesul 
general de spiritualizare progresivă putea continua chiar şi după moarte. 

Textele diferă uneori în ceea ce privește numărul de etape sau denumirile date diferitelor 
stări spirituale. Evitând numeroasele detalii variante, vom prezenta aici doar o trecere în revistă 
generală a acestor stări și stadii spirituale. 

Pao-p'u-tzu distinge trei tipuri generale de nemuritori: cei care au practicat "eliberarea de 
cadavru" (shih-chieh) şi care, în momentul morţii, se leapădă de trupurile lor; cei care sunt 
"nemuritori pământeşti" şi hoinăresc pe munţii sacri; şi, în cele din urmă, cei care sunt "nemuritori 
cerești” şi "se ridică cu trupurile lor şi se înalță în gol”. Aceste trei diviziuni principale corespund 
unor grade mai mari sau mai mici de rafinament corporal. Astfel, "eliberarea din cadavru" este 
proprie celor care nu au reuşit să-şi sublimeze suficient de mult corpul în timpul vieţii. Deoarece 
nu-şi pot lua corpul cu ei, ei continuă procesul de purificare după moarte până în acel moment în 
care corpul dispare şi sicriul rămâne gol. "Nemuritorii pământeni" au un corp, dar nu se pot înălța în 
ceruri şi trebuie să rătăcească liber în paradisurile pământești. În cele din urmă, "Nemuritorii 
cerești” sunt capabili să "se înalțe în plină zi”. Aceste trei grade care corespund, în general, 
tărâmurilor celest, terestru şi subpământean, vor continua să apară în alte sisteme mai complexe, 
elaborate în vremuri ulterioare. În aceste sisteme ulterioare, nemuritorii "eliberării din cadavru" sunt 
clasificați alături de "nemuritorii inferiori”. 

Pentru 7'ao Hung-ching, se pare că cel mai mic grad spiritual este "guvernatorul subteran" 
(fi-hsia chu), care este prima etapă în procesul de obţinere a condiţiei de "nemuritor" (/sien). 
"Guvernatorii subterani" nu trebuie să treacă prin infernuri, ceea ce reprezintă un privilegiu pe care 
l-au dobândit datorită meritelor lor morale, fidelității faţă de Domnul, pietăţii filiale, vieţii retrase și 
pure și meritelor obținute prin eforturile strămoşilor lor. "Eliberarea din cadavru" duce, de 
asemenea, la această stare. "Guvernatorii subterani" sunt împărțiți în continuare în trei grade, cel 
mai mic dintre acestea fiind starea de "guvernatori ai fung-t'ien" (grote cereşti sau paradisuri 
pământești ascunse în cavitățile munţilor). După ce au atins această stare, ei pot progresa treptat și 
secvențial (în segmente de 140 sau 280 de ani) prin diferitele stadii până la condiţia de "nemuritor". 
O ființă umană poate, prin urmare, să devină un hsien fie în timpul vieții sale, fie după moarte. Dar 
trebuie remarcat, de asemenea, că un hsien poate obţine demerite şi poate deveni din nou om. Într- 
adevăr, o serie de poveşti populare sunt spuse despre aceşti nemuritori decăzuţi. 

Termenul hsien poate fi scris în două feluri. Una dintre aceste forme scrise reprezintă un om 
şi un munte, în timp ce cealaltă sugerează un om care dansează sau care zboară cu mânecile 
fluturând. Aceste două grafii desemnează, așadar, două caracteristici importante ale nemuritorului 
taoist şi anume, pustnicul de munte și persoana evazivă care, apărând şi dispărând, urcă la cer. În 
acest fel, cele două grafice corespund "nemuritorilor pământeşti” (care traversează cerurile 
pământești, munţii sacri sau insulele îndepărtate) și "nemuritorilor cerești” (care zboară spre cer). 
Superioritatea celor din urmă nemuritori constă în faptul că sunt capabili să "urce în gol", în timp ce 
primul grup nu poate părăsi pământul şi rămâne printre oameni. Condiția nemuritorilor pământeni 
este totuşi superioară adepților care, prin utilizarea unor metode minore, au obţinut doar 
longevitatea şi starea de ne-moarte. Mai mult, deşi rămân inferiori nemuritorilor "zburători" sau 
"cerești", nemuritorii pământeni se bucură de condiția şi puterile tărâmului extrauman. 

Caracteristicile nemuritorilor cereşti sunt, în general, confundate cu cele ale Oamenilor 
Adevărați sau Veritabili (chen-jen). Oamenii Adevăraţi sunt cel mai adesea descriși ca fiind lipsiţi 
de corp. În ceea ce priveşte această categorie, nu se face nici o distincție formală între cei care au 
dobândit un astfel de statut prin practici şi cunoștințe în cadrul condiției umane sau acele entități 
naturale şi spirituale care, în calitate de esențe divine primare, s-au născut din vid înainte de 
formarea lumii. Ultimul grup este chen-jen prin însăşi natura lor. Unele texte împart Oamenii 
Adevăraţi în trei grupuri care sunt ierarhizate în funcție de demnitate în raport cu diverse atribute 
externe de măreție (de exemplu, numărul de băieți şi fecioare de jad în anturaj; numărul de fenix, 
dragoni şi muzicieni cereşti care îi preced sau îi urmează; sau natura penelor afişate). Adevăraţii 
Oameni Veritabili sunt locuitori ai cerurilor, unde îndeplinesc funcții guvernamentale atât în ceruri, 


cât şi pe pământ. Ei ţin cont de faptele bune şi rele săvârşite de oameni. De asemenea, ei apar 
frecvent oamenilor pentru a le face o revelaţie. 

Tu-jen ching distinge trei mari grade în ierarhia spirituală. Primul dintre acestea se referă la 
oamenii din lume care ating eliberarea cadavrului şi evită trecerea prin infernuri; al doilea se referă 
la adepţii superiori, deși încă imperfect puri, care comandă puterile pământeşti şi au îndepărtat 
moartea; iar al treilea include sfinții superiori, sheng, care pot învia din morţi şi pot comanda 
stelele. 

Pen-ch'i ching, un text mai târziu influenţat de budism, se referă, de asemenea, la trei grade. 
Astfel, există calea "micii spontaneități”, bazată pe exerciții de reținere a respirației, care duce la 
starea de hsien-jen, în care cresc pene pe corp. Calea "spontaneităţii medii” este axată pe "paza 
spiritului” şi duce la condiţia chen-jen. În cele din urmă, există "Tao-ul spontaneităţii”, bazat pe 
"păzirea vidului", care duce la gradul de "Maestru al oamenilor din această lume." În această ultimă 
condiție, Maestrul, în timp ce locuiește în lume şi nu se întoarce în ceruri, îşi asumă la nesfârşit 
încarnări pentru a transmite învăţăturile. Acest text introduce noul concept de Maestru etern care, 
de-a lungul secolelor, reapare sub diverse forme pentru a transmite veşnic acelaşi adevăr unic. Este 
vorba de un adevăr exprimat în mod divers în decursul timpului de un Maestru al cărui nume și 
înfățișare se schimbă și care, asemenea bodhisattva, renunță la locuinţa sa cerească pentru a se 
dedica mântuirii oamenilor. Tao-chiao i-shu din perioada T'ang expune o teorie similară. Potrivit 
acestui text, "nemuritorii zburători" care, după ce au părăsit domeniul celor trei lumi, se întrupează 
pentru a transmite învăţătura taoistă, sunt ascunși la sfârşitul unui ciclu cosmic pentru a putea 
supravieţui şi a asigura transmiterea continuă a adevărului. Ei sunt "sămânţa poporului". 

Când învățătura taoistă a imitat cele trei vehicule budiste prin împărțirea Zao-tsang-ului în 
trei secțiuni, termenii de hsien-jen, chen-jen şi sheng-jen au fost, de asemenea, legaţi de aceste 
diviziuni. În acest fel, Vehiculul Mic ducea la condiţia de hsien, moment în care Vehiculul Mijlociu 
ducea la condiţia de chen-jen. În cele din urmă, Marele Vehicul ducea la starea de sheng-jen. În 
conformitate cu zelul lor de sistematizare, taoiștii au continuat să multiplice termenii și 
subdiviziunile din cadrul celor trei grade ierarhice. 

Textele taoiste sunt, aşadar, aranjate în funcție de diferite grade de demnitate distinse în 
raport cu anumite condiţii spirituale. În plus, majoritatea exerciţiilor trebuie practicate timp de mai 
mulți ani. Eficacitatea exerciţiilor este legată progresiv şi proporțional cu timpul consacrat practicii 
lor. 


V. Imaginaţia creatoare și lumea intermediară 


Ce loc ocupă tehnicile vizuale Mao-shan în cadrul corpusului total al tehnicilor de meditație 
taoiste? 

Tehnicile de meditaţie taoiste sunt, într-adevăr, numeroase. Aşa cum am remarcat chiar la 
începutul acestui studiu, taoismul este foarte eclectic şi se foloseşte de practici care merg de la 
magie până la cele mai înalte forme de contemplaţie. 

Cel mai vechi și cel mai bun exemplu de taoism contemplativ şi mistic se găsește în 
Chuang-tzu. La cealaltă extremă, taoiştii din mișcarea Turbanelor Galbene din secolul al II-lea e.n. 
se foloseau de metode de vindecare și terapeutice, precum şi de incantații, recitări, talismane, apă 
sfințită şi confesiuni publice. Tehnicile sexuale sunt, de asemenea, vechi și existau deja în perioada 
Han, la începutul erei comune. Tehnicile respiratorii erau probabil la fel de vechi. În cele din urmă, 
Pao-p'u-tzu, care a fost finalizat cu câţiva ani înainte ca Yang Hsi şi Hsiu Mi să înceapă să 
consemneze revelațiile Marii Purităţi, este plin de tehnici magice şi rețete alchimice bazate pe 
utilizarea plantelor şi a mineralelor. Și menționează, de asemenea, mai multe practici de meditaţie 
vizuală. 

Deşi textele Mao-shan menționează atât metodele de respiraţie, cât şi virtuțile alchimiei, ele 
acordă cea mai mare atenţie exerciţiilor de vizualizare mentală. Această preocupare distinge, de 
asemenea, mişcarea Mao-shan de tradiţia Ling-pao (probabil mai târzie), care acorda mai multă 
importanţă ritualurilor şi psalmodiei de recitare. Exerciţiile Mao-shan sunt efectuate în singurătate, 


fără ca, aşa cum subliniază adesea textele, nimeni să ştie de ele. Ele sunt practici total interne și 
individuale. Această caracteristică esenţială a continuat să fie afirmată chiar şi în cadrul marilor 
ritualuri apărute în timpul dinastiei Sung. Astfel, textele Marii Purităţi, care au fost încorporate în 
ritualurile Sung, erau destinate meditaţiei interne tăcute şi personale efectuate de celebrantul 
principal (maestrul taoist) în timpul marilor ceremonii. 

În plus, practicile private de vizualizare au fost considerate a fi superioare celorlalte practici. 
T'ao Hung-ching a pus meditaţia vizuală a Ta-tung chen-ching (textul central dintre lucrările Mao- 
shan) mai presus de alchimie, practici sexuale şi ingestia de plante. Mai mult, atunci când o ierarhie 
a diferitelor mișcări taoiste a fost codificată şi stabilită, textele Marii Purități au fost aranjate sub 
Marele Vehicul și clasificate în prima secţiune a Tao-rsang-ului. Ele sunt, în acest sens, textele care 
permit accesul la cele mai înalte trepte ale ierarhiei spirituale. 

Perioada T'ang Tao-chiao i-shu distinge patru grade de practică taoistă. În primul grad se 
află shu (reţetele) alchimiei externe care au fost centrate pe utilizarea plantelor și fabricarea 
cinabrului (spre deosebire de „alchimia interioară”) esenţial contemplativă. Acest text precizează că 
aceste practici aparțin Vehiculului Mic şi sunt folosite doar în Vehiculul Mare ca tehnici auxiliare. 
Urmează, ca grad, „preceptele” (morală şi ritual), a căror practică stă la baza tuturor celorlalte 
exerciții. Apoi există practica „concentrarii” (ing) şi, în final, exercițiul „înţelepciunii” (hui). 
„„Concentrarea” care constă în „contemplând cei Trei şi ținându-se de Unul și în meditarea asupra 
spiritelor şi gândirea la Adevăr (sau la „Cei Adevărați”, chen) revine la exerciţii de tipul Marii 
Purităţi. 'Înţelepciunea', care implică speculaţii asupra fiinţei şi a nefiinţei, se referă la evoluţiile în 
taoism care au apărut probabil prin influenţa budistă (deşi inspirată de Lao-tzu şi Chuang-tzu). 

Concentrate în primul rând pe vizualizarea ușoară, practicile mișcării Mao-shan sunt situate 
la jumătatea distanței dintre tehnicile corporale și contemplarea intelectuală. Este un fel de 
misticism vizionar care nu se opune, ci o completează, misticismului contemplativ. Astfel, un singur 
călugăr precum Ch'eng Hsuan-ying ar putea scrie un comentariu pur metafizic despre Tao-te ching, 
comentând în acelaşi timp şi 7u-jen ching în termeni care se referă constant la lumea imaginară a 
credinţei taoiste. 

Aceste practici vizuale nu sunt exclusive tradiţiei taoiste. Ele sunt la fel de favorizate în 
anumite forme de islam şi sunt asociate în special cu tehnicile Yoga și Tantrism. Ne putem referi, în 
acest fel, la lucrările lui Henri Corbin și Mircea Eliade pentru a ne ajuta să analizăm unele aspecte 
ale acestor tehnici.” Metodele de vizualizare, așadar, par a fi legate în esenţă de ceea ce Eliade 
numește „imaginaţia creativă” şi ceea ce Corbin numeşte „imaginaţia activă” (termen adoptat şi de 
Carl Jung). Mai mult, autori occidentali precum Ruland și Sendivogius din secolul al XVII-lea fac 
din aceste metode agentul contemplaţiei alchimice, care este foarte adesea ilustrată prin figuri, 
viziuni Și vise. Deși această facultate s-a pierdut în cea mai mare parte în lumea noastră modernă, ea 
a fost foarte dezvoltată în zone atât de diverse precum India, lumea musulmană şi Europa medievală 
ŞI renascentistă. 

Referitor la funcția „psiho-cosmică” a imaginației, Corbin spune că aspectele cosmologice și 
psihologice sunt inseparabile și complementare. Este o funcţie sau facultate care oferă acces la o 
lume intermediară între tărâmul misterului insondabil şi ascuns şi lumea formelor sensibile şi 
grosolane. Îi permite misticului să înțeleagă formele subtile ale obiectelor vizibile asupra cărora se 
concentrează. Astfel, adeptul percepe organele corporale, munţii tereștri sau stelele sub formă de 
efluvii, eflorescenţe (hua), esențe (ching), respiraţii (ch'i) sau nori luminoşi. Acestea sunt, după cum 
spun taoiştii, „imagini” (hsiang) forma „adevărată” sau invizibilă al cărei aspect vizibil este doar un 
semn sau o „urmă”. 


9 Vezi M. Eliade, Yoga and Immortality (Princeton: Princeton University Press, 1969 [1958]), capitolul 6: 
„Yoga and Tantrism” and his Shamanism: Archaic Techniques of Ecstasy (New York, 1964). Vezi H. Corbin, Ibn 
Arabi (Paris: Flammarion, 1958) şi al său En Islam iranien (Paris: Gallimard, 1972), în special vol. 1, secţiunea 21 şi 
vol. 3, p. 19 şi 286. Trebuie avut în vedere şi rolul jucat de facultatea imaginativă sau de Imaginaţie aşa cum a 
conceput-o Paracelsus: „un soare interior care acționează în propria sa sferă” care exercită o atracție magnetică 
comparabilă cu cea a iubitului şi este de aceeași natură cu credinţa. Vezi W. Pagel, Paracelse (Paris: Arthaud, 1963), 
p. 122. De asemenea, este util să consultaţi C. Jung, Psychologie et alchimie (Paris: Buchet-Chastel, 1960), în 
special, pp. 358-361, unde autorul discută conceptul de imaginaţie în rândul alchimiştilor. 


Această lume a imaginilor este situată între lumea realităților senzoriale și lumea 
incognoscibilului. Tărâmul incognoscibil, pe care taoiştii îl numesc Vidul, nu poate fi redat decât 
prin intermediul unei duble negații. Deoarece această lume a Adevărului absolut nu poate fi 
înţeleasă direct, ea poate fi abordată doar prin forme intermediare care sunt recunoscute ca atare. În 
timp ce metoda negației apofatice foloseşte concepte doar pentru a le respinge în mod repetat ca 
fiind inadecvate şi finite, metoda meditaţiei vizuale folosește cunoștințele analogice. Funcționează 
cu simboluri şi semne vizuale pe care adeptul încearcă să le evoce, să le perceapă şi să le descifreze. 
Marile întrebări metafizice şi ontologice relația Același cu Celălalt, Unul cu Mulţi; sau crearea lumii 
sunt toate tratate în raport cu imaginile. Prin viziuni concrete și scenice, meditaţia vizuală îl face pe 
adept să conştientizeze ceea ce metafizica exprimă doar în limbajul dialectic şi discursiv. 

Lumea imaginilor, care este fundamental de natură intermediară, se ridică deasupra lumii 
senzoriale pentru a face esenţele accesibile. Cu toate acestea, aceste esențe au o formă vizibilă, 
deoarece „spiritele sunt întruchipate şi corpurile sunt spiritualizate”. Ea constituie un domeniu 
psihic al „corpurilor subtile” care nu sunt nici spirit, nici materie. 

Pe baza corespondenței interconectate dintre tărâmurile spirituale, imaginare şi corporale, 
lumea intermediară este preocupată de descifrarea principiilor profund secrete ale complicității 
reciproce. După cum spune Corbin, ea presupune „o doctrină a microcosmosului, adică o 
antropologie care găseşte structura naturii umane omoloagă cu structura tuturor lumilor cosmice. În 
acelaşi timp, descoperă punctul de legătură, termenul sau suportul relaţiei. dintre fiecare dintre 
părţile omoloage”.! 

Pentru chinezi, aceste „puncte de legătură”, termeni sau suporturi, sunt cei cinci agenți (wu- 
hsing): lemn, foc, pământ, metal şi apă. Termenul chinezesc hsing, atât de des tradus incorect ca 
„element”, înseamnă de fapt „a înainta” sau „a urma un drum”. Cei Cinci Agenţi sunt, în acest fel, 
ceea ce Granet numeşte „rubrici”, adică puncte de referință care au legătură cu punctele nodale ale 
forțelor care apar, la rândul lor, în cursul anual și zilnic al puterii yang. 

Revoluția timpului este înţeleasă ca un transfer de energie luminoasă care se deplasează de 
la est la sud, apoi la vest și la nord; sau din primăvară până în vară, apoi din toamnă şi până la iarnă. 
Fiecare dintre aceste faze este, la rândul său, asociată cu apariţia unui anumit Agent, astfel încât, 
atunci când a sosit momentul, acesta stabilește o „monarhie” (deoarece, așa cum spun chinezii, 
devine rege sau conducător) și dezvoltă toate calitatile sale. 

Aceşti agenți sunt simultan puncte cardinale, anotimpuri şi ore ale zilei. De asemenea, se 
corelează cu culorile şi cu organele corpului. „Lemnul” este verde în forma sa colorată şi se referă 
la ficat; o relație similară leagă agentul „focul” cu sudul, culoarea roşie şi inima. Mai mult, 
„pământul” este legat de centru, galben şi splina; „metal” este asociat cu vestul, albul cu plămânii; 
iar „apa” este legată de nord, negru și rinichi. Aceşti Agenţi sunt forţe virtuoase care devin active ori 
de câte ori se realizează concordanța necesară care leagă timpul, locația și suportul lor special (de 
exemplu, o plantă medicinală, rugăciune incantatoare sau acțiune umană). 

Liturgia taoistă a instituit astfel o relaţie specială între adept și un spaţiu-timp calitativ. ÎL 
transformă pe om într-o oglindă care reflectă şi dezvăluie jocul cosmic de atracţii care ţese şi 
întreţine lumea. Și activează procesul de interacțiuni invizibile care devin gesturi şi viziuni. 

Această împărțire circulară şi orizontală a forțelor în cele cinci rubrici se repetă la mai multe 
niveluri, planuri sau etape, care sunt dispuse într-o relaţie verticală şi ierarhică secvențial. Aceste 
niveluri sau planuri sunt schematic în număr de trei: Cerul, Pământul şi Omul. Cu toate acestea, 
fiecare nivel poate fi subdivizat în mai multe alte etape care sunt toate construite conform unui plan 
structural similar și reprezintă cei cinci agenți. Raiul se reflectă pe Pământ şi în Om; iar omul, al 
cărui corp este împărțit în trei părți, reflectă, de asemenea, cele trei niveluri. 

Universul simbolic, în interiorul căruia se mișcă adeptul, stă în contrast cu universul logic al 
gândirii discursive și lineare care implică succesiunea şi cauzalitatea. În cadrul discursului, ceea ce 


10 Vezi H. Corbin, Etude preliminaire pour le livre reunissant les deux sagesses (Paris: Maisonneuve, 1953), 
p. 80. Să adăugăm că aceasta implică ceea ce C. Levi-Strauss numeşte „gândirea primitivă” (la Pensee sauvage), 
care se bazează pe regulile care definesc „proza lumii”, aşa cum a explicat bine M. Foucault în Les mots et. les 
Choses. 


urmează este prezentat ca posterior și implică o consecință, dar într-o lume simbolică totul este 
simultan. O ființă există într-o lume simbolică pe mai multe niveluri în același timp. Ele există în 
forme care sunt omoloage şi rezonează împreună, aranjându-se în straturi suprapuse și transparente, 
care se reflectă reciproc (de exemplu, 

). Ceea ce există dedesubt nu este decât o altă formă a ceea ce există deasupra; iar ceea ce 
este produs în corpul sau spiritul uman are loc și în ceruri. Microcosmosul uman şi macrocosmosul 
se reflectă reciproc şi răspund reciproc la diferite niveluri. Îmbrăcaţi într-una dintre cele cinci culori 
asociate celor cinci principii sau agenți, microcosmosul şi macrocosmosul apar ca oglinzi multiple 
care se reflectă una pe cealaltă, ca şi cum fiecare formă vizibilă ar fi doar transparenţa unei alte 
forme şi ca şi cum fiecare fațetă oglindită ar fi prezentă doar pentru a mărturisi, în felul său, la 
existența unei alte fațete, este ca oglinzile care reflectă alte oglinzi sau imagini ale imaginilor care 
se reflectă unele pe altele. 

În cadrul imensei copenetrări a lumii simbolice, corpul adeptului capătă o dimensiune 


cosmică și divină. Eul propriu al adeptului rămâne în teatrul de imagini în mișcare create de 
meditaţia sa. Dar 4 


apoi este luat de acestea. Personalitatea sa nu este, aşadar, altceva decât ocazia şi locul care susţine 
scena dramatică. EI este doar un rătăcitor. 

De asemenea, textele trec înainte şi înapoi dintr-un plan în altul. Dar nu se poate spune că 
ele schimbă cu adevărat niveluri, deoarece totul se desfăşoară pe planuri diferite în același timp şi 
este exprimat folosind diferite forme echivalente de limbaj. Prin urmare, acelaşi nume desemnează 
adesea simultan un loc ceresc şi un punct sacru în interiorul corpului uman, de exemplu, Curtea de 
Purpură (7zu-t'ang) se referă în același timp la cel mai înalt palat ceresc, la Sala K'un-lun (polul 
central al Pământului), şi la o cavitate din creier. Vizitarea mentală de către adept a acestor tărâmuri 
are loc atât în propriul său corp, cât şi în sferele cerești. 

Unul şi același simbol poate fi, de altfel, aplicat la diferite niveluri sau etape ale procesului 
de spiritualizare progresivă. În funcţie de locul în care adeptul îşi începe meditaţia (fie că se 
concentrează pe partea inferioară sau superioară a corpului), simbolurile Soarelui şi Lunii, precum 
şi Câmpul de cinabru, pot fi situate fie în rinichi, fie între ochi. Când vorbim despre corp, deseori ne 
referim simultan la corpul grosier obişnuit sau la corpul subtil al nemuririi. Termeni obişnuiţi 
precum „viscerele” şi „umorile”, în funcție de adeptul și contextul particular, pot desemna organele 
corporale sensibile, principiul lor spiritual sau ambele aspecte în acelaşi timp. 

În acest fel, mai multe semnificaţii sunt condensate sau adunate într-un singur termen, 
imagine sau semn; iar cititorul sau adeptul are opţiunea de a alege care dintre aceste sensuri diferite 
este cel mai potrivit. 

Trebuie totuși să ţinem cont de pluralitatea semnificaţiilor. În plus, este periculos să 
interpretezi un text într-un mod imperfect şi parţial. Ar trebui să încercați să traduceţi un text cu 
privire la mai multe niveluri simultane de sens. Prin urmare, traducătorul trebuie să respecte 
rezonanța complexă a acestor texte, lăsând termenii chinezi să-şi păstreze sensurile multiple și fără 
a decide asupra vreunei semnificaţii anume. În acest sens, orice interpretare este valabilă doar ca un 
fel de indicație care nu este niciodată exhaustivă. 

După cum scrie Corbin referitor la islam, „inima gnosticului” se izolează de percepțiile 
fizice obişnuite şi de simţirea corpului profan. Gnosticul „proiectează ceea ce se reflectă în sine (în 
care el este o oglindă), iar puterea sa creatoare de imaginație meditativă se concentrează asupra unui 
obiect care apare ca o realitate externă, extra-mentală”, continuă Corbin spunând că „concentrând 
spiritualitatea energia lui himma (definită ca „intenția inimii”) pe forma a ceva care are mai multe 
prezenţe (pe diferite niveluri de ființă), misticul realizează un fel de control perfect care, atâta timp 
cât concentrarea sa persistă, menţine sau păstrează (un termen care corespunde exact cu termenul 
chinezesc pentru meditaţie, £s'un) acest obiect într-una sau alta din prezenţa lui”. 

Această concepţie despre puterea creatoare şi cvasi-magică a imaginii mentale joacă un rol 
la fel de important în filosofia Renaşterii. Paracelsus transformă imaginaţia într-un „soare interior 
care acționează în sfera sa potrivită”. Ea „exercită o atracție magnetică comparabilă cu cea a unui 
iubit și este de aceeași natură cu credința”. În același mod, Ruland vede imaginaţia ca „o stea în om 


având un corp ceresc şi supra-ceresc”. lar Jacob Boehme vede creaţia ca un produs al imaginației 
pure a lui Dumnezeu, care este similară cu concepția taoistă despre „Forma adevărată” a ființelor, 
care a fost generată de contemplarea mistică a Împăratului pe Înalt. 

Această „imaginaţie adevărată” nu este, totuși, „imaginația fantastică”. Astfel ching-ul, ca 
ghid şi mentor, conduce viziunea adeptului descriind, în prealabil, locurile de vizitat şi formele de 
văzut. Adeptul nu acționează singur şi nu își urmărește doar propriile fantezii. Mai degrabă, el 
experimentează o lume divină concepută deja ca reală. El nu creează sau inventează, ci descoperă şi 
dezvăluie. Exerciţiile sale, aşadar, nu pot fi asociate cu visarea sau cu transele mediumnice. După 
cum Eliade a remarcat bine, acțiunea adeptului este cauza coborârii zeităților în el, nu rezultatul 
acestei coborâri. Taoiştii spun că adepţii se ridică la impulsul (kan) care „mişcă” zeitățile, iar ei, la 
rândul lor, „răspund” (ying). Astfel, un taoist se ridică, dar nu se supune el însuşi. Acesta este, de 
fapt, ceea ce deosebeşte un adept (ca discipol al unui maestru sau proprietar al unui text şi al unei 
metode) de cineva ca Yang Hsi care a primit o revelaţie. Adeptul cunoaşte traseul pe care se 
îmbarcă. Nicio zeitate nu prinde un adept şi dezvăluie Calea după ce a pus stăpânire pe el. 

În plus, după cum Corbin remarcă corect referitor la fenomene similare în anumite forme de 
islam, vizionarul stabileşte „o linie de demarcaţie între evenimentele reale trăite în starea vizionară 
şi evenimentele reale trăite în conștiința trezită”. Un vizionar nu este schizofrenic. A face acest tip 
de distincție clară între lumea empirică și tărâmul viziunilor implică faptul că există o diferență 
marcată între „evenimentul-vizionar şi evenimentele care formează istoria”. Această distincţie, într- 
adevăr, constituie fundamentul interiorizării, în contrast cu istoricizarea. Un eveniment-vizionar are 
loc într-o regiune cerească şi nu pe pământ. Şi cred că acesta este motivul pentru care, în fiecare 
dintre exercițiile discutate aici, adeptul, dacă este la început invadat de zeitățile vizitatoare, este 
ulterior dus în palatele acelor zeități. EI urcă „în lumina clară a zilei” spre ceruri, unde nemuritorii 
pot atinge perfecțiunea deplină. Nu zeitatea devine om şi adoptă un corp; şi nici adeptul nu este cel 
care devine zeu. 


. Adeptul în acest sens este, după cum explică Corbin, organul și oglinda 
teofaniei. Adeptul taoist este locul unei apariții sau, aşa cum s-a proclamat într-o invocație citată 
anterior, „ochiul Raiului”. În mod uimitor, acest lucru ne aminteşte de faimosul hadith al misticilor 
musulmani în care Dumnezeu declară despre slujitorul său: „Eu sunt ochiul prin care vede”. 

Aceste consideraţii se referă la ceea ce Corbin numește diferența dintre „gândirea 
incarnaționistă” şi „gândirea teofanică”. Din perspectiva incarnationistă, zeitatea devine om pe 
pământ in timpul istoric; cealaltă perspectivă consideră că este o chestiune de reabsorbție a 
divinității în natura umană. Dar din punct de vedere teofanic, acest mister nu ar avea nicio 
semnificație dacă misticul nu ar fi „înălţat” în lumea intermediară în care imanenţa și transcendența 
sunt unite şi în care necorporalul devine corporal. Acest lucru este ilustrat de textele taoiste care se 
deschid cu o descriere a Tao sau a haosului neformat (care a apărut doar în virtutea modului de 
negaţie şi nu poate fi susținut mult timp) şi apoi continuă să dea un fel de avertisment că revelaţia a 
fost dată de o zeitate în palatul său ceresc și într-o epocă imaginară. 


Capitolul 2 


Cartea Curţii Galbene 


1. Introducere generală 


Huang-t'ing ching, „Cartea” sau „Scriptura Curţii Galbene”, este unul dintre cele mai vechi 
texte taoiste. Recitată frecvent şi citată adesea în multe texte ulterioare, această Scriptură a fost 
extrem de populară şi influentă, a dat naştere, de asemenea, unor dezvoltări ulterioare care sunt 
interesante de studiat datorită modului în care dezvăluie liniile de influență care le-au inspirat şi 
ilustrează un model evolutiv de dezvoltare. 

Huang-t'ing ching a fost transmis lady Wei, fondatoarea mişcării Marii Purități. Totodată, 
trebuie remarcat faptul că cea mai importantă scriptură a școlii Marii Purităţi, Za-tung chen-ching 
sau Adevărata Scriptura a Marii Profundităţi, a fost dezvăluită, împreună cu celelalte scripturi 
importante, lui lady Wei. Cu toate acestea, Fuang-ting ching nu a fost dezvăluit de maestrul 
obişnuit al Doamnei, Wang Pao, ci de Omul Adevărat Ching-ling. Acest text, de altfel, afișează 
unele diferenţe faţă de celelalte scrieri ale şcolii. 

Existenţa Scripturii Curţii Galbene era cunoscută încă din secolul al IV-lea, deoarece apare 
în inventarul bibliotecii lui Ko Hung găsit în Pao-p'u-tzu. Problema cu aceasta este că Ko Hung 
reprezintă o tradiție religioasă diferită de mişcarea Mao-shan şi că Pao-p'u-tzu lui a fost scris 
înainte de revelaţia lui Yang Hsi. Mai mult, este cazul că Scriptura Curţii Galbene a lipsit din lista 
textelor primite de Tzu-yang chen-jen (Omul Adevărat al Yangului Purpuriu) care se presupunea că 
ar fi obținut cele mai importante scripturi ale şcolii. Aceste considerații, împreună cu diferenţele de 
conţinut textual, indică faptul că Scriptura Curţii Galbene se abate de la repertoriul obişnuit al 
scripturilor Mao-shan, aşadar s-ar părea că, deşi această lucrare nu a aparținut inițial aceluiași 
mediu religios, ea şi-a asumat în cele din urmă o poziţie importantă în cadrul școlii Mao-shan. 

Două Scripturi ale Curţii Galbene există de fapt, una care este „ezoterică” (nei) şi cealaltă 
„exoteric” (wai). La început există doar referiri la o singură Scriptură a Curţii Galbene; iar mai 
târziu textele din secolele al V-lea şi al VI-lea, precum Chen-kao ale lui T'ao Hung-ching, 
menţionează o scriptură nei-ching sau ezoterică fără nicio referire specifică la o scriptură wai sau 
exoterică. Din cauza acestor referiri la o scriptură ezoterică mai degrabă decât la exoteric, savantul, 
Wang Ming, a dedus că scriptura ezoterică este cel mai vechi text și este probabil versiunea 
Scripturii Curţii Galbene menţionată în textele secolului al IV-lea. Din acest punct de vedere, 
versiunea exoterica a apărut mai târziu şi a condus la diferenţierea textului anterior ca variantă 
ezoterică. Există, totuşi, unele dovezi care contestă aceste concluzii. Astfel Yang-hsing yen-ming lu, 
care este atribuit lui T'ao Hung-ching, citează un pasaj provenit din wai-ching având titlul simplu şi 
nespecific de Huang-r'ing ching. Deoarece această Scriptură a fost scrisă de mână de celebrul Wang 
Hsi-che în 357, este probabil că scriptura exoterică nu a fost cu mult, sau poate deloc, mai târziu 
decât scriptura ezoterică. 

Pe de altă parte, când comparăm textele reale ale celor două lucrări, cineva este surprins să 
descopere că textul wai este aproape în întregime conținut în corpul scripturii nei. Scriptura wai este 
mai scurtă, dar aproape toate propozițiile sale, foarte deformate, dar în aceeaşi ordine, se găsesc în 
scriptura nei. După cum se vede în Nei-ching, propozițiile în cauză sunt într-adevăr mai 
asemănătoare în aspectul și utilizarea anumitor cuvinte decât în conținutul şi sensul lor real. 
cuvintele se repetă, uneori într-o ordine diferită, pentru a spune altceva. Efectul general este aproape 
ca şi cum aceste propoziții ar fi copiate stângaci. Kristopher Schipper a ajuns, în consecință, la 
concluzia că Nei-ching-ul a fost o dezvoltare a textului wai. 

Deşi acest lucru este posibil, nimic nu ne împiedică să spunem că ar putea fi și invers, adică 
Wai-ching-ul ar putea fi o versiune rezumată a lui Nei-ching. Sprijinirea acestei din urmă ipoteze 
este sugestia lui Kaltenmark că Wai-ching era un text rezervat ne-inițiaților. Acest lucru, de fapt, 
pare să fie confirmat de o explicaţie a expresiei nei-ching („lumina interioară”, care este o expresie 
care apare în titlul complet al scripturii): „Nei-ching se referă la chestiuni secrete şi intime pe care 


cineva le cunoaşte în propria inimă. Cu siguranță nu ar trebui să comunice altora aceste chestiuni”. 

În ultimă analiză, să observăm că o comparaţie a conţinutului celor două texte nu conduce la 
nicio soluţie certă a acestei probleme. 

Există încă o problemă legată de titlul lucrării. Prin urmare, Fuang-t'ing ching ar putea fi 
tradus ca Scriptura Centrului, deoarece „curtea galbenă” este un centru (galbenul este culoarea 
centrului, iar o curte este locul central în jurul căruia sunt aranjate clădirile). Centrul este locul de 
comunicare pentru Cer, Pământ şi Om sau pentru cele trei părți ale corpului uman care le 
simbolizează pe primele trei. Un comentator explică că în macrocosmosul extern există Centrele 
Cerului, Pământului și Omului, în timp ce în microcosmos există centrii corespunzători ai 
creierului, inimii şi splinei. Un alt comentariu spune că dacă acest centru este îndepărtat și locul în 
care converg normele cerești, atunci este vorba de „imagini” (Asiang care se referă adesea la stele); 
dacă este în apropiere, cum ar fi splina, atunci se referă la corp. Însuşi Huang-t'ing ching face din 
splina organul central. 

Centrul este, de asemenea, locul unirii contrariilor. De aceea centrul se află şi între cei doi 
ochi (ochiul drept corespunde yin-ului şi Mamei, în timp ce ochiul stâng este corelat cu yang-ul şi 
Tatăl; împreună „hrănesc copilul”). O altă interpretare plasează acest centru într-un compartiment 
din interiorul capului (numit tung-fang) unde „cele două jumătăţi împreună dau naştere copilului”. 
doi rinichi, dintre care unul corespunde yin-ului şi celălalt yang-ului. 

Există, deci, o Curte Galbenă pentru fiecare dintre cele trei diviziuni majore ale corpului, 
una în cap, una în spline (sau inimă, după alte interpretări) şi alta în câmpul inferior de cinabru. 
Avem aici un exemplu de polivalenţă a simbolurilor. 

Titlul complet al Scripturii Curţii Galbene este Huang-t'ing (nei sau wai) ching ching, care 
poate fi tradus ca Scriptura (interiorului sau exteriorului) Ching și Curtea Galbenă. Cuvântul 
special ching (un caracter diferit de cel pentru citat ca „scriptură”) înseamnă în general „lumină”, 
dar poate avea mai multe semnificații în taoism. Așa cum este folosit aici, un comentator îl 
interpretează ca însemnând „spirit”. Însuși Fuang-/'ing ching foloseşte termenul în acest sens. Mai 
mult, un comentariu Sung la o altă lucrare explică faptul că „spiritele yang” sunt ching externe, iar 
„spiritele yin” sunt spirite interne (yin corespunde cu ceea ce este intern şi yang cu exteriorul). 

Mai general, ching-urile sunt simboluri sau imagini (hsiang). Yin ching-ul intern corespunde 
apei şi lunii, în timp ce yang ching-ul extern sunt asociate cu focul şi soarele. Primele ching sunt 
uşoare în forma sa conținută şi interioară, iar cele din urmă sunt uşoare în forma sa expansivă și 
exterioară. Lumina exterioară se referă la lumina corpurilor cerești și contrastează cu lumina 
interioară asociată cu componentele corpului (adică sânge, muşchi, oase, viscere şi alte organe 
interne, sau potrivire, care au fost văzute ca componente luminoase animate de spirite). Acesta este, 
cel puţin, înțelege un comentator Fuang-r'ing ching despre ching. 

Ching-urile sunt, așadar, aspectele luminoase şi subtile ale componentelor corpului uman. 
Ca yin luminos, ching-urile sunt terestre şi conținute, în timp ce sub formă de yang, sunt radianți şi 
cerești. 

Huang-t'ing ching este compus din versuri de şapte caractere, care sunt mai populare decât 
cele savante. Spre deosebire de majoritatea scripturilor Marii Purităţi, ea nu stabileşte metode de 
meditaţie. Mai degrabă, face doar aluzie la astfel de metode într-un limbaj poetic şi foarte ezoteric. 
După cum indică textele care explică exercițiile pregătitoare pentru recitare, Huang-t'ing ching a 
fost făcut pentru a fi recitat în timp ce se vizualizează zeii trupeşti. Prefaţa, de fapt, spune de la bun 
început că este o Scriptură care arată „locuirea spiritelor în întregul trup” și că recitarea în sine 
asigură pacea şi stabilitatea sufletelor, tinerețea şi înflorirea celor cinci viscere. După cum spune 
această Scriptură, „Oricine o poate recita de zece mii de ori îşi va vedea spontan viscerele şi 
organele interioare (literalmente „stomacul” și „burta”) şi va vedea, de asemenea, spiritele și 
zeitățile lumii care îi vor deveni slujitorii”. Aşa se spune că maestrul Meng, vrând să-şi liniştească 
sufletele hun şi p'o, a recitat-o seara după ce s-a culcat. Lady Chiang din Vârful Nordic a scăpat de 
boală recitând-o. Hsu Mi l-a cântat, de asemenea, iar Chen-kao a păstrat caietul în care a notat 
punctul în care a trebuit să-şi întrerupă recitarea Huang-t'ing ching. Teng-chen yin-chueh explică 
chiar ritualul care trebuie să preceadă această recitare. Și cel mai important aspect al ritualului este 


în mod clar vizualizarea și evocarea spiritelor corporale, fără de care, după cum se spune mai 
departe, recitarea este zadarnică. 

Această ultimă referire tinde să confirme impresia pe care o are despre componenţa operei și 
anume că nu a fost scrisă pentru a expune sau explica nimic. Pe lângă aceasta, nu se poate spune că 
această lucrare a fost compusă ca un imn în maniera altor mari texte taoiste (cum ar fi 7u-jen ching 
sau Chiu-t'ien sheng-shen ching). Forma sa seamănă mai mult cu cea a unei cărți prompte folosită 
pentru a ajuta memoria, adică un text concis şi aluziv conceput pentru a sprijini meditaţia. 7'ao 
Hung-ching confirmă această presupunere spunând că vizualizarea spiritelor a fost suficientă pentru 
a face recitarea propriu-zisă a textului de prisos. El insistă şi asupra caracterului secundar al acestei 
lucrări. După cum spune el, a fost scris doar pentru a linişti sufletele și pentru a „armoniza 
viscerele”. Inutilă pentru asigurarea nemuririi sau pentru eliberarea strămoşilor, nu poate decât să 
confere longevitate. 

În timp ce Huang-t'ing ching poate trata doar metodele de meditaţie într-un mod concis, este 
totuși clar că face aluzie la tehnici deja destul de elaborate în termeni care sunt uneori foarte preciși. 
Mai mult decât atât, se referă adesea la alte texte specifice în care aceste metode de meditaţie sunt 
descrise în detaliu. Aceste alte texte au aparținut în general școlii Mao-shan şi par, aşa cum am 
văzut deja, a fi înregistrarea scrisă a metodelor care au fost transmise oral încă de la începutul erei 
comune. 

În acest mod indirect, Huang-Ving ching evocă aranjamentul complex al camerelor din 
creier asociat cu meditaţia asupra Unului. De asemenea, face aluzie la metode precum: absorbția 
efluviilor solare şi lunare conform metodei găsite în Yu-i chieh-lin ching, cele „nouă metode de a te 
ascunde în pământ”, metodele care ajută să stăpâneșşti sufletele hun şi p'o şi face să dispară cei trei 
viermi, sistemul de înscriere a sufletelor în registrul vieții şi morții etc. 

În Nei-ching se găseşte cea mai precisă terminologie. Wai-ching denumeşte anumite camere 
ale creierului, dar nu face aluzii detaliate la alte metode. Acest lucru poate însemna fie că era 
destinat începătorilor neinițiaţi, fie, fiind mai în vârstă decât Nei-ching, nu cunoştea aceste alte 
metode. Aceste două puncte de vedere au fost prezentate respectiv de Kaltenmark și Schipper.!! Dar 
există şi posibilitatea ca starea actuală a Nei-ching-ului să reprezinte o redactare care a avut loc 
atunci când şcoala Mao-shan a adoptat-o. 

O altă diferență distinge cele două Scripturi de la Curtea Galbenă şi anume că, în timp ce 
Nei-ching numeşte divinitățile, Wai-ching nu le dezvăluie, cu excepţia unor excepții, numele lor. 
Acest lucru se datorează, probabil, faptului că doar Nei-ching-ul era rezervat iniţiaţilor. Într-adevăr, 
unul dintre obiectivele majore ale Huang-t'ing ching a fost să-şi amintească şi să menţină zeitățile 
corporale în locurile pe care le-au fost însărcinate să le protejeze şi să le apere împotriva spiritelor 
rele. Acest obiectiv a fost realizat prin vizualizarea şi chemarea zeităților. Trebuie, prin urmare, să 
cunoaștem numele şi înfățişările zeităților, precum și hainele şi mărimea. Și toate aceste detalii sunt 
menţionate în Huang-t'ing ching. 

Huang-t'ing ching, în special, numeşte o listă de treisprezece zeități, şapte se referă la faţă şi 
şase se referă la cele cinci viscere tradiționale și vezica biliară. A existat o serie importantă și 
faimoasă de douăzeci şi patru de zeități corporale în tradiția Mao-shan, dar acest text nu se referă la 
ele. Astfel, numele celor treisprezece zeități sunt distincte şi aparțin exclusiv Huang-t'ing ching. 
Mai mult, atât prefața la comentariul lui Wu Ch'eng-rzu, cât şi Teng-chen yin-chueh al lui Tao Hung- 


Il După cum afirmă K. Schipper (la p. 10 din prefața la Concordance du Houang t'ing king, Wai-ching este 
probabil conștient de câmpurile de cinabru şi cavitățile creierului. Astfel se referă la yun-fang şi ming-t'ang (YCCC, 
chuan 12, pp. 33b, 34a, 36a, 49a, 52a), care sunt denumiri ale acestor cavități. Indiferent dacă ming-t'ang-ul există 
sau nu şi în celelalte domenii de cinabru, rămâne totuşi cazul că ei sunt siguri de o organizare foarte elaborată, care 
este comparabilă cu sistemul celor trei câmpuri de cinabru. 

Mai mult decât atât, Wai-ching se referă la chiang-kung (ibid., pp. 34b şi 5 la) care este numele câmpului de cinabru 
din mijloc. În cele din urmă, Wai-ching ştie despre Kung-tzu, care este Wu-ying Kung-tzu, o importantă zeitate 
Mao-shan care locuieşte într-o cavitate a creierului sau în plămâni. 

Faptul că Wai-ching nu se referă la practici specifice precum Nei-ching şi nu foloseşte termenul ni-huan poate fi 
explicat pur şi simplu prin caracterul său de „rezumat exoteric”. Este astfel dificil să folosim argumentele lui 
Schipper pentru a concluziona că avem de-a face cu un text mai vechi sau cu o concepţie mai puţin elaborată a 
metodelor de meditație. 


Ching subliniază cu atenție diferenţa dintre aceste două liste de zeități. T'ao Hung-ching remarcă în 
plus că zeii feţei sunt toţi adunaţi în creier, în timp ce cei ai viscerelor sunt toţi adunaţi în inimă. 
Acest lucru este în contrast cu cele douăzeci şi patru de zeități care locuiesc fiecare în organul pe 
care îl prezidează. Nu există, totuși, nicio clarificare textuală a faptului confuz că numele celor 
treisprezece zeități sunt, din câte ştiu, din nou menţionate doar în Chen-shen yang-sheng nei-szu fei- 
hsien shang-fa unde, raportat la o „metodă de meditație asupra spiritelor corporale”, ele sunt 
amestecate împreună cu numele celorlalte douăzeci şi patru de zeități. 

Din aceste motive, limbajul concis şi misterios al Huang-r'ing ching ridică multe întrebări. 
Este, deci, un text deseori greu de înțeles chiar şi în măsura în care comentatorii interpretează 
lucrarea în moduri destul de diverse. Cu toate acestea, pare posibil să extragem două puncte 
principale din acest text şi anume, în primul rând, vizualizarea viscerelor şi a zeilor locuitori şi, în al 
doilea rând, circulația Respiraţiei (ch'i) şi Esenţei (ching). Deoarece Huang-r'ing ching este 
preocupat în special de aceste teme, îmi propun să le dezvolt aici. 


II. Vizualizarea viscerelor 


1. Viziunea interioară 


Huang-t'ing ching este în esenţă dedicat viziunii interioare. Acest tip de „viziune” nu poate 
fi conceput în termeni occidentali ca o formă de introspecţie intelectuală sau morală, ci trebuie 
înțeles într-un mod foarte concret. Trebuie să înveţi să vezi forma şi funcția măruntaielor şi 
organelor interne ale corpului, precum și spiritele care locuiesc în corp. A le vedea în acest fel le 
fixează şi le adună. După cum spune un text, „Dacă cineva meditează la cele optsprezece mii de 
duhuri ale corpului, ele nu vor pleca; și odată ce vor fi fixate astfel, Cerul va trimite alte 
optsprezece mii de spirite care se alătură celor deja prezente. Suplimentul complet de treizeci şi 
șase mii de zei iau trupul şi îl fac să urce la Ceruri”. Datorită acestui fel de meditaţie în care divinul 
transportă şi transformă dimensiunea pământească, se poate atinge totalitatea terestră şi divină a 
naturii umane. 

O „metodă superioară de a cere nemurirea prin viziunea interioară (prin intermediul) lămpii 
luminoase a Domnului” explică că este necesar ca „lumina misterioasă (hsuan) să strălucească şi să 
se răspândească spontan în cele cinci viscere, astfel încât acestea să devină luminoase și astfel. 
pentru ca spiritele corporale să se poată întoarce la ele”. Nei-kuan sau „viziunea interioară” 
înseamnă a vedea în interiorul corpului. A vedea interiorul corpului înseamnă, de asemenea, că 
cineva are măruntaiele luminoase și, prin principiul că asemănările se atrag unele pe altele, că 
spiritele sunt uşoare (termenul chinezesc este shen-ming unde shen înseamnă „spirit” şi ming 
înseamnă „lumină”). 

Importanţa acestui lucru este indicată de faptul că există multe proceduri care se ocupă de a 
face corpul interior luminos, de exemplu, consumul de ierburi magice care luminează burta atunci 
când sunt înghițite sau absorbția de principii luminoase precum efluviile stelelor. Prin urmare, 
taoiştii ingeră ger sau rouă despre care se credea că vă clarifică vederea și consumă o plantă care 
luminează demonii şi face pântecele luminoase. În paradisuri, pomii vieţii dau roade care clarifică 
viscerele, iar apa-vieţii care curge la baza acestor copaci are aceeaşi calitate. Adeptul poate folosi și 
oglinzi magice care fac vizibile măruntaiele. 


Aceste proceduri sunt completate de metode de meditaţie. De exemplu, un text confirmă că 
Peltier e e anti] Un exercițiu implică vederea unei fecioare de jad în 
soare care oferă adeptului o lichior care, răspândindu-se ca o „lumină roşie” prin organele sale, îi 
face măruntaiele la fel de „luminoase ca jadul”. 

Textele promit de obicei o viziune luminoasă şi o privire pătrunzătoare ca unele dintre 
beneficiile aduse de tehnicile de meditație. Cu cât ochii sunt mai strălucitori, cu atât luminează mai 
mult; iar întoarcerea unor astfel de ochi spre interior permite cuiva să vadă măruntaiele. Mai mult, 
pentru a se vedea pe sine, taoistul trebuie să devină o oglindă pentru sine. Se întoarce spre sine 


pentru a se vedea pe sine ca o formă luminoasă şi divină sau ca un corp locuit de zei. 

În timp ce viziunea interioară este în general susţinută în taoism, ea pare deosebit de 
caracteristică pentru Huang-t'ing ching. Astfel, prefața acestei lucrări afirmă de două ori că recitarea 
repetată a textului permite o astfel de viziune interioară. Faptul că recitarea este aici parte a 
procedurii care asigură viziunea se datorează probabil pentru că acest text amintește succint de 
numele și înfățişările organelor interne şi spiritele care le locuiesc. 


2. Viscerele ca simboluri vii 


Viscerele sunt foarte importante în toată tradiția chineză, deoarece participă la reţeaua de 
semnificații stabilită de teoria celor Cinci Agenţi. A spune că, în mod tradițional, viscerele 
corespund celor Cinci Agenţi și, prin extensie, cu întreaga lume, înseamnă şi a spune că ele 
constituie liniile de forță pentru organizarea întregului corp ca totalitate structurală. Ele sunt în acest 
sens punctele simbolice care leagă microcosmosul cu macrocosmosul, Omul cu Natura. Toţi aceşti 
factori vorbesc despre importanţa generală a viscerelor. După cum spune Huai-nan-tzu: "Vezica este 
un nor, plămânii sunt o adiere, iar ficatul, un vânt; rinichii sunt ploaie, iar splina, tunet, în acest 
fel, Cerul și Pământul fac o triadă cu Omul". Acesta este motivul pentru care „cele cinci viscere 
sunt esența omului” şi de ce, în plus, ele nu trebuie „risipite în exterior”. 

Fiecare mică parte a microcosmosului uman primește ceva din cosmosul extern prin canalele 
Puterilor sau Agenţilor. Și în interiorul corpului uman, viscerele sunt atât locația, cât şi forma 
privilegiată a expresiei acestor Puteri. Puterile sunt active peste tot în corp, fiecare după propriul 
mod, propriile mijloace de acţiune (de exemplu, în funcție de tipul de hrană consumată) și propriul 
timp (de exemplu, o anumită oră a zilei sau perioadă a anului), dar viscerele sunt punctele de 
concentrare sau nodurile care integrează celelalte părți ale corpului după o regulă determinată de 
relația celor Cinci Agenţi-Puteri și viscere. 

Viscerele sunt, de asemenea, rezervoare de putere spirituală. Cuvântul chinezesc pentru 
viscere, /sang, înseamnă în mod specific „rezervor”: ele conţin elementele spirituale ale omului. 
Ho-shang kung, celebrul comentator taoist despre Lao-tzu a cărui lucrare datează probabil din 
secolul al II-lea e.n., explică că 


„ Acestea sunt „cinci spirite” („cinci spirite” şi „cinci viscere” sunt 
sinonime pentru Ho-shang kung) pe care trebuie să le păstrăm. Şi dacă viscerele sunt rănite, atunci 
spiritele pleacă. Aici, trebuie remarcat, Ho-shang kung explică doar o teorie general acceptată a 
perioadei. 

Pornind de la acest concept de bază, textele taoiste insistă asupra importanței cu totul 
deosebite a viscerelor. Ambele subliniază semnificaţia viscerelor şi, uneori, dedică un anumit fel de 
poezie acestor organe. Astfel, viscerele sunt „recipientele celor cinci spirite şi vasul care conţine 
viața”. 

Un comentariu despre Huang-t'ing ching explică că dacă cineva închide ochii pe jumătate, 
atunci este capabil să vadă demonii şi spiritele exterioare; iar dacă cineva încrucişează mâinile (într- 
o postură de meditație), atunci este capabil să vadă viscerele interioare. Din această cauză, nu mai 
există separare între exterior și interior. Astfel, viscerele interne ale corpului sunt omologii zeilor şi 
demonilor externi. 

Ho-shang kung avertizează că „dacă viscerele sunt rănite, spiritele pleacă”. Așa cum corpul, 
recipientul spiritului, trebuie păstrat pentru ca spiritul să poată supravieţui, tot aşa şi mai ales, 
viscerele trebuie să fie sănătoase pentru a asigura locuirea continuă a spiritelor. Când spiritele 
locuiesc în interior, atunci viscerele sunt „pline”. Acest sens este, de fapt, una dintre interpretările 
date celebrei fraze a lui Lao-tzu: „Umple burta și golește inima”. Trebuie să păstrezi (pao) şi să 
păzeşti viscerele ca pe o comoară (pao). Astfel, în ritualul care prezidează recitarea Huang-r'ing 
Ching, i se cere „să purifice spiritul şi să pao viscerele”. Mai mult, unul dintre cele două texte care 
transmit acest ritual foloseşte cuvântul pao, în sensul de „păstrare”, în timp ce celălalt foloseşte pao 
cu sensul de „comoară” sau „face o comoară din”. Aceste două caractere chinezeşti (scrise diferit, 


dar pronunţate la fel) au semnificaţii care sunt adesea interschimbabile. În acest fel, viscerele joacă 
același rol ca și talismanele. Ambele sunt la fel de pao (vezi mai sus, capitolul 1) şi ambele atrag 
zeități. 

Huang-t'ing ching liu-fupu-hsieh t'u, care este un text foarte apropiat de Huang-t'ing ching, 
ilustrează în mod adecvat această concepţie a viscerelor: 

Raiul prezidează Yang si îl hraneste pe om cu cinci respirații; Pământul prezidează Yin-ul şi 
hrăneşte omul cu cinci arome; interacţiunea respiraţiilor şi aromelor stabileşte cele cinci viscere. 
Prin răspândire, respiraţia celor cinci viscere formează cele patru membre, cele şaisprezece 
secțiuni şi cele trei sute șaizeci de articulaţii; prin întindere, face tendoanele, venele, umorile, 
sângele și măduva: prin condensare, formează cele şase recipiente, cele trei încălzitoare și 
douăsprezece meridiane; prin circulaţie face cele noua orificii. Acesta este motivul pentru care cele 
cinci viscere sunt guvernatorii corpului. Dacă unul dintre viscere slăbeşte, apare o boală; când cele 
cinci viscere slăbesc, spiritele dispar. Acesta este motivul pentru care cele cinci viscere sunt 
locurile de locuit ale spiritelor luminoase, sufletele hun și p'o, voința și esenţa (ching). Extinse în 
exterior, ele corespund celor cinci stele (planete) de deasupra și celor cinci vârfuri muntoase de 
mai jos. 


Acest text continuă prin a insista asupra necesității de a menţine viscerele intacte şi „ferme” 
astfel încât să se evite „otrăvurile” interne şi respiraţiile bolii. După cum spune acest text, este 
„respirația celor cinci viscere care se răsuceşte în cinci nori” şi permite cuiva să urce în paradis şi 
să comande spiritele. Viscerele sunt toate în același timp temelia corpului şi a spiritelor trupeşti, a 
trupurilor materiale şi subtile. 

Când viscerele sunt sănătoase, luminoase, însufleţite de spiritele care locuiesc și 
transformate de asceză, atunci se spune că ele „înfloresc”, „se formează în flori” sau „generează 
flori” (chieh-hua, ch 'eng- hua). Astfel de imagini sunt comune taoismului, dar sunt deosebit de 
proeminente în şcoala Mao-shan. Prefaţa la Huang-t'ing ching, aşadar, promite că viscerele vor fi 
„în floare” pentru cei care recită textul. În Huang-t'ing ching, precum şi în alte scripturi, viscerele 
Această expresie poate căpăta uneori un sens foarte 


particular, astfel încât, de exemplu, 


„Viscerele în floare” sunt, de asemenea, viscere care au „viaţă spontană”. Aceasta este, de 
fapt, o expresie care apare în invocarea care 


Hagiografii povestesc mai multe cazuri de adepți ale căror viscere au fost singurele părți ale 
corpului care au rămas în viață după moarte. Chao Ch'eng-tzu, de exemplu, a ingerat cinci pastile în 
timp ce a invocat, conform unui ritual încă păstrat în 7ao-tsang, fiecare dintre cei cinci împărați ai 
celor cinci puncte cardinale. În interiorul viscerelor, aceste pastile au fost transformate în pietre 
care, prin blocarea orificiilor viscerale, au închis probabil spiritele care locuiesc şi au protejat 
împotriva respiraţiilor mortale care veneau din exterior. Expirând o eflorescenţă de cinci culori, 
viscerele lui Chao au rămas în viaţă la câţiva ani după moartea sa. Cinci sau șase ani mai târziu, un 
bărbat a observat cadavrul lui Chao într-o peşteră în timp ce se plimba pe munţi într-o seară „carnea 
putrezise şi oasele au rămas; înăuntru [oasele] se mai vedeau cele cinci viscere care trăiau singure 
ca pe vremea aceea, înainte de moarte când sângele și umorile circulau înăuntru şi le irigau”. Câţiva 
ani mai târziu, Chao Ch'eng-tzu a reînviat și a fost ca şi cum viscerele încă vii ar fi format noduri de 
reanimare din care corpul a putut să se resusciteze. Viscerele au devenit fermentul unei noi vieţi 
pentru că fuseseră rafinate și iluminate de un medicament care, la început, nu ar fi putut afecta 
întregul organism. 


3. Tai-p'ing ching ca predecesor 


Celebrul Zai-p'ing ching sau Scriptura Marii Păci, care a fost fundamentul teoretic al 


mişcării Tai-p'ing, datează din secolul I î.e.n. (deși probabil a fost editat mai târziu). Acest text 
acordă o mare importanţă vizualizării corpului şi a viscerelor. Acesta recomandă ca adeptul care își 
va vedea corpul ca fiind complet alb, cu o formă unică cu respiraţia şi fără formă, ar trebui să vadă 
interiorul corpului său ca „strălucitor ca jadul impecabil de sus în jos”. Una dintre metodele indicate 
constă în „numărarea şi măsurarea lui [corpul], acumularea esenței şi a-l face să se întoarcă [pentru 
ca cineva] să se poată vedea. Numărând (părţile) de la părul de pe cap în jos până la degetele de la 
picioare, în timp ce distinge aspectele interioare şi exterioare ale corpului și ale aspectului cuiva, 
[omul] realizează o relatare exhaustivă a acestuia.” 

O altă procedură este folosită atunci când „spiritele au plecat să se zbuciumă”. Aceasta 
implică "concentrarea asupra intrării şi ieșirii zilnice a spiritelor asociate cu cele cinci viscere, a 
vedea evoluţia spiritelor și a lua parte la conversaţie cu ele, urmărindu-le venirile și plecările în 
spirit şi gândire şi, de asemenea, să vadă întregul corp". În acest fel, se „cunoaşte ceea ce este de 
bun augur şi nefavorabil” care, în acest context, se referă la gradul de vitalitate. 

„Prin intrarea în burta unui om, respiraţia celor Cinci Agenţi şi a celor patru anotimpuri 
devine spiritele subtile ale celor cinci viscere”. Acest text explică în continuare că aceste spirite sunt 
„în interior, spiritele subtile ale celor cinci viscere ale omului și, în afară, [sunt] spiritele subtile ale 
celor patru anotimpuri şi Cinci agenţi... Culoarea lor corespunde culorii anotimpurilor Cerului şi 
Pământului... Au perioade de creştere şi declin care urmează ritmul anotimpurilor”. Citând un pasaj 
care nu se mai găseşte în versiunea existentă a 7ai-p'ing ching, San-tung chu-nang (0 antologie 
taoistă din perioada T'ang) explică că dacă spiritele viscerelor pleacă, atunci organele 
corespunzătoare se îmbolnăvesc. După cum spune pasajul: „Dacă duhul ficatului a plecat sau a 
plecat zbârnâind fără să se întoarcă, ochii sunt fără lumină; dacă duhul inimii pleacă şi rămâne 
absent, nasul nu mai comunică; dacă spiritul rinichilor pleacă și rămâne absent, urechile sunt 
surde; dacă spiritul splinei pleacă şi rămâne absent, gura omului nu va mai gusta dulceaţa” 
(dulceaţa corespunde centrului şi splinei). 

Deşi detaliile vor diferi uneori în diverse texte, Tai-p'ing ching-ul stabileşte corelaţia clasică 
între viscere și organele externe. Această corelație corespunde, de altfel, sistemului găsit în Huang- 
ți nei-Chingsu-wen, cea mai veche lucrare despre medicina chineză (datând cu câteva secole înaintea 
erei comune). 

Tai-p'ing Ching continuă spunând că „aceste spirite locuiesc în mod natural şi întotdeauna în 
locuri goale şi pașnice, nu în locuri tulburi”. Deoarece dispariția spiritelor este cauza bolii şi a 
morții, este deci important să știm atât cum să le reținem, cât și cum să le facem să se întoarcă. 
Metoda de realizare a acestui lucru este subiectul unui capitol din 7ai-p'ing ching, unde se spune că 
trebuie, mai întâi, să ne gândim (ssu, nien) la spirite, ceea ce înseamnă că gândul trebuie să fie 
concentrat asupra lor. Aceasta afirmă eficacitatea şi puterea gândirii, deoarece concentrarea mentală 
fixează spiritele şi le menține pe loc. Acesta este, de asemenea, un principiu de bază pentru tehnicile 
de meditație. 

Dar există şi mai multe metode deviate, aşa cum sugerează capitolul din 7ai-p'ing ching care 
se intitulează „Metoda pentru a face ca spiritele să se întoarcă prin suspendarea imaginilor 
(hsiang)”. Trebuie, de fapt, să „deseneze” viscerele „după forma lor” şi apoi să suspende sau să 
atârne această reprezentare imaginată. (Expresia folosită aici este hsuan-hsiang sau „embleme 
suspendate” care se referă la corpurile cerești; astfel din nou viscerele sunt văzute în corespondenţă 
cu planetele care sunt, la rândul lor, corelate cu cei cinci agenți.) Oamenii atrag spiritele dându-le o 
formă masculină și femeile le dau o formă feminină. Aspectul acestor spirite variază în diferite 
pasaje ale textului. Uneori, ele sunt înfăţişate ca zece băieți pentru bărbaţi şi ca zece fecioare pentru 
femei, iar spiritele din ambele grupuri se spune că au o înălțime de un picior şi poartă haine în 
culoarea sezonului predominant (pentru perioadele anuale corespunzătoare centrului, douăsprezece 
persoane, sunt necesare). Uneori, pur și simplu, fiecare spirit este desenat în funcție de culoarea sa 
(adică culoarea organului şi a Agentului său corespunzător). Alteori, spiritele sunt îmbrăcate cu trei 
straturi de îmbrăcăminte: „(Culoarea) respirației predominante (a sezonului curent) este în 
exterior, (culoarea) respirației asistate (a sezonului viitor) este dedesubt, iar cea a suflului slab (a 
anotimpului care urmează după ultimul) este cea mai interioară. Ele poartă bonete pe cap și 


călăresc cai." 

Aceste spirite sunt strâns legate de spiritele celor Cinci Agenţi care, ca modalități „externe”, 
sunt reprezentate sub formă de spirite războinice montate şi țintite, însărcinate cu apărarea punctelor 
cardinale. 

Pentru 7ai-p'ing ching, viscerele sunt, prin urmare, formele interne ale celor Cinci Agenţi. 
Colorate și antropomorfe, sunt în intim acord cu cele patru anotimpuri și ciclul sezonier. 


4. Huang-t'ing ching: Viscere în Cartea Curţii Galbene 


Huang-t'ing ching dezvoltă ceva mai pe deplin ceea ce a fost subliniat doar pe scurt în 7ai- 
p'ing ching. Descrie zeitatea care prezidează fiecare viscer, dezvăluind culoarea, îmbrăcămintea şi 
numele. Portretul acestor spirite devine şi mai detaliat. Mai mult, Fuang-t'ing ching explică relația 
care leagă viscerele cu celelalte organe ale corpului şi se referă la circuitul pe care „respirația” 
viscerală îl urmează în interiorul corpului. În acest sens, se spune că 


Avand forma unui baldachin de flori, plămânii sunt locuiţi de un băiat îmbrăcat în alb care 
guvernează respirația. Plămânii corespund extern cu nasul și respirația plămânilor îşi ia zborul în 
cele trei „încălzitoare”. 

Rinichii sunt locuiţi de un băiat îmbrăcat în negru care guvernează umorile tuturor organelor. 
Se corelează extern cu urechile. Ei sunt, de asemenea, „regii apei” (corespunzând în mod tradițional 
cu iarna şi apa) şi prezidează longevitatea. 

Corespunzător centrului, splina este ocupată de un băiat îmbrăcat în galben care guvernează 
digestia alimentelor şi eliminarea deşeurilor. Lungime de un picior şi sprijinite pe stomac, splina şi 
stomacul lucrează împreună în digestia alimentelor. În exterior, corespunde cu faţa. 

Aici vezica biliară, „esenţa celor şase fu (organe de stocare)” se adaugă la descrierea celor 
cinci viscere Deoarece rezumă şi reprezintă cele şase fu, vezica biliară este adesea ataşată la lista 
celor cinci viscere. Se spune că este ocupată de un băiat îmbrăcat în nouă culori şi o haină verde 
care prezidează „vigoarea respirației” (vezica biliară controlează în mod tradițional curajul și furia, 
sau violența temperamentului cuiva). Corespunde ochilor și podului nasului de pe partea exterioară 
a corpului. 

Aceste spirite ale viscerelor sunt, în general, îmbrăcate în brocart, jad, mătăsuri colorate şi în 
haine de nori avântaţi. În mâinile lor, ei deţin însemne ale puterii divine, care sunt foarte adesea 
instrumentele ținute de zeitățile descrise în exemplul textului Mao-shan, clopotul de aur lichid sau 
foc, textele talismanice ale tigrului sau tigrului și dragonului şi dragon zburător sau stindarde de jad. 


5. Moștenitorii și tendinţa terapeutică 


Există o serie întreagă de texte ale căror titluri trădează faptul că moştenesc accentul special 
pus de Huang-t'ing ching pe vizualizarea viscerelor, de exemplu, Scriptura securei de jad a omului 
adevărat, cele cinci viscere şi şase fu ale lui Huang-t'ing ching şi Tabelul pentru restaurarea şi 
drenarea celor cinci viscere şi şase fu ale Huang-ting ching. În general, aceste texte sunt 
preocupate în primul rând de igienă şi aparțin unei tradiţii strâns asociate cu Huang-ti su-wen nei- 
Ching. Aceasta a fost o carte medicală atribuită lui Huang-ti, legendarul împărat galben şi sfântul 
patron al medicinei, care a fost revendicată de şcoala Huang-Lao (un nume dat taoismului Han şi 


compus din contracţiile lui Huang-ti şi Lao-tzu).!? De fapt, atât taoismul, cât şi medicina 
împărtăşeau o preocupare comună pentru prelungirea vieții şi menţinerea unei bune sănătăți fizice. 
În timp ce procedurile lor diferă, ambele aveau numeroase caracteristici comune. Şi printre alte 
texte taoiste, scripturile asociate cu Huang-t'ing ching se apropie cel mai mult de a exprima tendinţa 
medicală. 

Aceste texte stabilesc sistematic o rețea de corespondențe care a fost inspirată de școala 
Cinci Agenți. În timp ce leagă fiecare dintre viscere cu unul dintre Agenţi, cu o anumită culoare şi, 
uneori, cu un munte sacru sau o planetă, aceste texte descriu, de asemenea, forma viscerelor şi 
aspectul adesea zoomorf al zeităţii care locuiește. Asemenea tratatelor medicale, ele discută practic 
măsurile de igienă şi chiar trec la diavolizarea punctelor de început şi de sfârșit ale meridianelor de 
acupunctură care au fost corelate cu viscerele. Ele oferă informații detaliate despre simptomele care 
dezvăluie viscerele slăbite şi indică metode de vindecare a afecțiunii. În plus, ei enumeră tipuri de 
alimente şi comportament nefavorabile și recomandă anumite exerciții care să conducă la echilibrul 
sănătos al viscerelor. În acest fel şi într-un mod progresiv, nu este vorba doar de vizualizare, ci şi de 
utilizarea tehnicilor respiratorii, a exerciţiilor de gimnastică şi a unui regim alimentar. Toate aceste 
practici sunt, prin urmare, complementare vizualizării şi sunt concepute pentru a asigura sănătatea şi 
echilibrul viscerelor în raport cu sezonul predominant. 

Reprezentări ale viscerelor 
(Hsiu-chen shih-shu, TT 125, chuan 18, 2b-3b) 


Privite din partea dreaptă  Privite din partea stângă 


12 Legăturile dintre taoism şi medicină sunt foarte dozate şi ies la lumină în mai multe moduri. Iniţial, singura 
expresie i-wu se referea la vraci şi vrăjitor. Huang-ti su-wen nei-ching este inclus în TT. Huang-ti, patronul 
medicinei, este şi unul dintre sfinții patroni ai taoismului. O serie de hagiografii prezintă sfinți care vindecă bolnavii 
sau primesc de la un nemuritor un medicament sau o metodă de a se vindeca. Biografiile magicienilor, fang-shih, îi 
imaginează în egală măsură ca vindecători, magicieni sau pustnici taoişti. (Vezi Ngo Van Xuyet, Divination, magic 
et politique dans la Chine ancienne. Paris: Presses Universitaires de France, 1976.) 

Există mai multe motive pentru această relație, aşadar, sănătatea fizică era indispensabilă sănătății spirituale şi, prin 
urmare, taoiştii trebuiau să ştie să o asigure pe prima pentru a o obţine pe cea din urmă. Mai mult decât atât, boala 
era adesea considerată a avea o cauză morală. De aceea, mişcarea Turbanelor Galbene şi şcoala Cinci obroace de 
Orez au vindecat bolnavii prin spovedanie, pedepse şi rugăciuni. În cele din urmă, puterea de vindecare a luat uneori 
forma puterii magice sau carisma. 

Există aproximativ o jumătate de duzină de lucrări care, desigur, au moştenit idei de la HTC: 

Huang-ting wu-tsang liu-fu chen-jen yii-shu ching, TT 1050, conţine douăsprezece pagini şi apare la fel în YCCC, 
chuan 14, sub titlul Huang-ting tun-chia iian-shen ching. Huang-t'ing wu-tsang liu-fu pu-hsieh tu (TT 196, 
douăzeci şi unu de pagini, găsit şi în capitolul 44 din Fsiu-chen shih-shu), are o prefață datată 848 e.n. Se 
împrumută din vocabularul medical termenii „reparaţie” şi „drenaj” care apar în titlu. Este foarte asemănător cu 
textul anterior, deşi mai dezvoltat. Începe cu o „poză” a fiecărui viscer. Arata respiraţia, agentul, culoarea, punctul 
cardinal etc. corespunzător fiecaruia dintre viscere şi legăturile pe care viscerele le întrețin cu restul corpului. Apoi 
se explică o „metodă de îngrijire şi vindecare” care învaţă un exercițiu de vizualizare pentru absorbția respirațiilor 
punctelor cardinale şi a culorilor corespunzătoare viscerelor. Aceasta se referă la întărirea viscerelor. Apoi, există o 
„Metodă de observare a bolii viscerelor”, care enumeră o serie de simptome care dezvăluie o slăbiciune a organului 
şi indică compoziţia unui medicament care îl vindecă. În continuare, este „Metoda celor şase respiraţii”, care este o 
descriere a modului de respirație agreabil pentru diferitele viscere. Se încheie cu un paragraf care indică tipurile de 
alimente care sunt interzise în anotimpurile corespunzătoare viscerelor. De asemenea, indică mişcările gimnastice 
potrivite fiecărui viscer. (Primele pagini din TT 1050 corespund cu începutul Huang-ting yang-shen ching, TT 
1049, dar apoi continuă pe o cale total diferită, care se referă la utilizarea talismanelor pentru a chema zeitățile.) 
Huang- t'ing tun-chia yuan-shen ching, TT580 (zece pagini), nu conţine acelaşi text ca şi capitolul din YCCC care 
poartă acelaşi titlu. Începe cu un comentariu la primele propoziţii din Wai ching, continuă cu o metodă de absorbţie a 
germenilor celor patru poli, apoi dă un imn Lady Wei şi se termină cu metoda deja menţionată de recitare a HTC. 


Privite din spate Privite din faţă 


Spiritele viscerelor 
(Huang-t'ing tun-chia yuan-shen ching, YCCC, chuan 14, pp. 4b şi 1 la) 


Spiritul plămânilor Spiritul ficatului 


Spiritul Inimii 


Mai multe idei sunt asociate cu aceste exerciţii. Pao-p'u-izu explică astfel că nu a existat 
nimeni printre taoişti care să nu fi practicat artele medicale împreună cu artele taoiste. Astfel, dacă 
un taoist nu cunoştea arta vindecării, nu putea trăi ascunzându-se de oamenii de rând. A trăi singur 
însemna că cineva era autosuficient și că știa să menţină o sănătate bună. 

În plus, exerciţiile de meditaţie și căutarea Tao-ului pot reuşi doar dacă adeptul se bucură de 
sănătate bună. T'ao Hung-ching, de exemplu, se referă la un adept care a practicat artele taoiste în 
zadar până când, în cele din urmă, i-a apărut un nemuritor şi i-a dezvăluit că este bolnav şi nu poate 
reuși decât dacă este vindecat. Abia după ce s-a îngrijit şi şi-a recăpătat sănătatea exercițiile 
adeptului au început să dea roade. 

O ultimă consideraţie cu privire la aspectele medicinale ale tratării viscerelor se referă la 
necesitatea „hrănirii viscerelor” (sau „respirației viscerelor”) ca modalități specifice ale Respiraţiei 
Primordiale. După cum spune Tao-shu, „a-şi hrăni viața înseamnă a hrăni rădăcina respirației 
viscerelor” şi „când nu există nici prea mult, nici prea puţin (în echilibrul reciproc al viscerelor), yin 
Şi yang sunt corecte spontan”. 

Textele luate în considerare aici oferă, de asemenea, descrieri mai detaliate ale formei 
viscerelor şi aspectului spiritelor care locuiesc. Ficatul este reprezentat ca o tărtăcuță suspendată, iar 
descrierea sa este însoţită de desenul unei flori cu patru petale inversate. Huang-r'ing chung-ching 
(sau Scriptura Centrală a Curţii Galbene, care datează după Huang-t'ing ching), în plus, vorbeşte 
despre ficatul ca având aspectul unei păsări în zbor. Zeitatea ficatului care locuieşte în interior are 
forma unui dragon verde (verdele este simbolul tradițional al primăverii şi, de asemenea, 
corespunde ficatului) care se transformă într-un băiat şi fecioară de jad, dintre care unul poartă un 
dragon în timp ce celălalt ține un lichior. 

Inima este o floare de lotus în devenire cu un spirit care locuiește în formă de pasăre 
vermilion (sau phoenix, care este emblema sudului) care se transformă într-o fecioară de jad ținând 
o floare de jad. Inima este, de asemenea, descrisă ca un sac suspendat de ulei roşu. În timp ce inima 
la oamenii de înțelepciune medie are trei orificii, ea are cinci sau şapte orificii la oamenii de mare 
înțelepciune și doar una la proşti. 

Plămânii, în funcţie de text, au cinci, şase sau şapte petale care atârnă lângă inimă precum un 
tifon strălucitor sau brumă. Sunt albe şi roșii. Iar spiritul care locuieşte este tigrul alb al vestului 
care se transformă într-un băiat care ţine în mână o baghetă de jad. 

Splina seamănă cu un platou cu susul în jos, iar spiritul său este un Phoenix care se 
transformă într-o fecioară de jad care se învârte. 

Rinichii au forma unor pietre rotunde sau ca un bou culcat. Spiritul care le locuieşte este un 
cerb alb cu două capete care se transformă într-un băiat de jad. 

Vezica biliară ia forma unei tărtăcuţe suspendate. La fel de mare ca un ou, este verde în 
exterior şi galben în interior. Spiritul său este emblema tradițională a nordului, adică cuplul ţestoasă- 
şarpe care se transformă într-un băiat de jad care ține o lance. 

Aceste descrieri, oricât de fanteziste şi imaginare, puteau fi desenate cu ușurință şi, prin 
urmare, ar putea fi „suspendate” în sensul recomandat de T'ai-p'ing ching. 

În mod similar, acest text descrie o serie întreagă de simptome care permit cunoaşterea 
afecțiunilor care afectează viscerele. Astfel, dacă pe corp apar pete albe, acesta este un semn al 
slăbiciunii plămânilor; dacă limba nu mai poate percepe aromele, acest lucru se datorează inimii; iar 
dacă digestia este dureroasă, atunci acest lucru se datorează faptului că splina (concepută ca o piatră 
de măcinat care sparge alimentele) nu se întoarce. 

Deoarece fiecare dintre viscere este legat de un organ extern, boala unuia îl afectează pe 
celălalt. Aceasta înseamnă, prin urmare, că durerile de dinţi, oasele dureroase şi auzul rău sunt 
cauzate de o slăbiciune a rinichilor, deoarece rinichii sunt legați de oase, dinţi și urechi. Aici găsim 
din nou același tip de principii corelative care au fost văzute în T'ai-p'ing ching şi care stau la baza 
explicațiilor medicale prezentate în Huang-ti su-wen nei-ching. 

Adeptului 1 se oferă mai multe modalități de a menţine sau de a restabili sănătatea bună a 
organelor sale. Igiena elementară și menţinerea pasiunilor în echilibru pot fi incluse printre 
diferitele metode. Într-adevăr, anumite umori sau dispoziţii sunt dăunătoare anumitor organe astfel 


încât, de exemplu, tristețea distorsionează inima. Pe de altă parte, fiecare dintre cele cinci arome își 
întăreşte organul corespunzător, zahărul este favorabil splinei şi acidul este favorabil ficatului. 
Trebuie, deci, fie evitarea alimentelor nefavorabile, fie alegerea alimentelor favorabile, în legătură 
cu un organ interior corespunzător anotimpului respectiv. 

În aceste texte însă, cea mai eficientă metodă de afectare a stării viscerelor se referă la 
respiraţie. Astfel, 


(descrisă în detaliu în secțiunea „Metoda celor şase respirații” din 
Huang-t'ing wu-tsang liu-fu pu-hsieh t'u) care „drenează” organul sau o respiraţie cunoscută sub 
numele de hsi care întăreşte totul. 

În conformitate cu tradiţia privită cu respect a teoriei celor cinci agenți, echilibrul viscerelor 
este în flux și se modifică odată cu anotimpurile. Esenţial de natură dinamică, acest echilibru se 
supune legilor care guvernează relațiile reciproce dintre Agenţi, adică relația de „producție” prin 
care Agenţii se generează reciproc (de aici relația „mamă şi fiu”) şi relația dintre „„ distrugerea” 
puterii prin care un Agent, atunci când este mai puternic, atacă pe altul (relaţia de „soţ şi soţie”). De 
asemenea, trebuie luate în considerare anotimpurile care „întăresc” sau „slăbesc” cutare sau cutare 
organe corespondente, favorabile sau nefavorabile. În funcţie de anotimp şi, de asemenea, în raport 
cu starea plină sau slăbită a organului, trebuie fie să-l dreneze, fie să-l întărească. Şi în unele cazuri, 
trebuie să se întărească sau să se scurgă organul care este benefic sau corepunde la organul 
„sezonier”. 

Primăvara, de exemplu, ficatul „stăpâneşte” (adică este la putere pentru că „sezonul” lui este 
primăvara). În acest caz, splina este slabă pentru că ficatul este „duşmanul” său. Ar trebui deci să 
consumăm alimente dulci (o aromă favorabilă splinei) pentru a „hrăni” splina și a evita anxietățile 
(o dispoziție sau umor dăunătoare ficatului) care ar altera ficatul. 

Pentru a rămâne în stare bună de sănătate trebuie să menţinem echilibrul de forțe care animă 
corpul şi aceasta poate implica adăugarea sau retragerea, compensarea pierderilor, stabilirea 
circulației sau scăparea de congestie şi obstacole. Fiinţele umane trebuie să asigure şi să păstreze 
echilibrul dintre forțele active într-un mod care necesită o restaurare sezonieră care să menţină 
armonia reciprocă a diferitelor aspecte ale forțelor. În absența acestui echilibru, cineva ar fi 
dezavantajat de o discordie în creştere a forţelor. Nu se poate considera relaţia acestor forţe ca pe un 
lanţ liniar de cauză și efect în cadrul unui sistem închis. Mai degrabă 

, 
astfel încât atât ciclurile interne, cât şi cele exterioare sunt astfel încât o acțiune a lui A are un efect 
asupra B, B asupra C, C asupra D, iar C la rândul său asupra A din nou. Mai mult, natura celor două 
sisteme este că A are efect și asupra lui A' şi, în același timp, asupra lui B”, şi așa mai departe. În 
ultimă instanță, sănătatea depinde mai mult de afinitatea profundă dintre om şi cosmos decât de 
constituţia unui anumit individ (şi, în acest sens, este uşor de văzut cum şcoala Maeștrilor Cereşti a 
ajuns la ideea de a echivala boala cu păcatul). Constituind însăşi temelia medicinei chineze, aceste 
principii binecunoscute sunt dezvoltate în Huang-ti su-wen nei-ching şi stau la baza acupuncturii. 

Originalitatea metodelor folosite în meditaţia taoistă se vede totuşi în accentul privilegiat 
pus pe tehnica respirației ca modalitate de tratare a organelor, în loc de a folosi ace de acupunctură 
pentru vindecare, era vorba de folosirea respirației (să reținem, totuşi, acea vindecare prin 
intermediul tehnicii de respiraţie era prezentă și în budism, aşa cum se vede în Mo-ho chih-kuan din 
secolul al VI-lea; iar această lucrare a fost cunoscută și la care se face aluzie într-un text taoist). 
Astfel, dacă unul dintre viscere este congestionat sau prea „puternic”, adeptul trebuie să 
„călăuzească” fiul său (adică organul care va succeda primului viscer şi „stăpânește” în sezonul 
următor) folosind o metodă respiratorie care va „scurge” viscerele corespunzătoare. În mod similar, 
dacă unul dintre viscere este prea slab, adeptul trebuie să-şi „ucide demonul”, ceea ce se referă la 
organul „soţ” care atacă primul organ visceral în raport cu teoria celor cinci agenți a ordinului 
distrugerii. De exemplu, dacă ficatul este prea puternic, atunci cineva îşi „călăuzește” fiul, inima, 
folosindu-se de respirație cel care drenează inima. După ce a realizat acest lucru, respirația inimii va 
circula şi va fi transmisă inimii. Pe de altă parte, dacă ficatul este slab, atunci trebuie să-şi „ucidă 
demonul”, care se referă la plămâni. Prin urmare, se va folosi respiraţia care „goleşte” plămânii. 
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Fiecare anotimp trebuie să „hrănească” organul care corespunde acelui anotimp. Acest lucru 
se face prin concentrarea asupra organului potrivit sezonier şi hrănirea acestuia cu respirația. Dar 
acest efect se poate întâmpla și indirect, deoarece se poate ghida respiraţia către organul care 
domină organul visceral cel mai susceptibil de a ataca un anumit organ sezonier. Astfel, primăvara 
se poate ghida respiraţia către inimă, astfel încât să neutralizeze plămânii şi să îi împiedice să atace 
ficatul. Aceasta se numește „hrănirea ficatului”.!5 

Toţi aceşti factori sunt importanți pentru menținerea armoniei reciproce a forţelor corporale. 
Aceste principii stau la baza interdicțiilor şi regulilor de abstinenţă care prezidează exercițiile de 


meditaţie şi, chiar mai ales, constituie baza pentru absorbția respiraţiilor. 


6. Dimensiunea cosmică a viscerelor 


Vizualizarea viscerelor nu are însă doar un scop medical şi funcţional. Huang-t'ing ching 
atribuie acestor organe divinităţi care nu sunt pur și simplu forma umană sau încarnată a spiritelor 
viscerale (după cum am văzut, forma zoomorfă a unui organ este în general un animal heraldic sau 
o emblemă a direcției cardinale corespunzătoare acelui organ). Deși fiecare dintre aceste zeități are 
un nume revelat în Huang-t'ing ching, ele par să rămână anonime în T'ai-p'ing ching şi Pao-p'u-tzu. 

Unele dintre aceste zeități sunt foarte proeminente în textele Marii Purități şi joacă un rol 
important în exerciţiile de vizualizare discutate mai târziu în acest studiu. Două exemple de zeități 
atât de importante sunt Pai-yuan şi Wu-ying, care ocupă, respectiv, plămânii şi ficatul şi sunt numite 
în Huang-t'ing ching. Dar trebuie remarcat faptul că aceste două zeități sunt suprapuse spiritelor cu 
nume diferite deja asociate cu viscerele. Pe de o parte, 


„ Acest ultim tip de 
spirit joacă un rol semnificativ în destinul spiritual al unui individ. Ele au, în plus, o funcție 
simbolică activă care nu este doar o chestiune de reprezentare a spiritului întrupat al organului. Vom 
reveni la funcţia acestor spirite atunci când vor fi studiate celelalte texte ale Marii Purităţi, dar aici 
este bine de notat că ele sunt menţionate, sau cel puţin la care se face aluzie, în Huang-t'ing ching. 
Este, însă, greu de decis dacă rolul mai personal al acestor spirite a fost rezultatul dezvoltării 
ulterioare a practicilor de vizualizare sau dacă ele posedau deja o astfel de funcţie. În acest din urmă 
caz, ar putea fi suficient pentru FHuang-t'ing ching, ca un text simplu recitat și scandat pentru a ajuta 
memoria, doar pentru a face aluzie la ele. 

Indiferent de statutul acestor spirite, insistăm că viscerele şi-au asumat încă de la început un 
rol funcţional activ. Viscerele sunt organe esențiale, receptaculele Respiraţiei Originare şi ale 
forțelor spirituale ale omului şi gardienii echilibrului vital al omului. Viscerele sunt, de asemenea, 
forțe divine favorabile pe care trebuie să ştii să le activezi. 

Viscerele sunt, în primul rând, forţe subtile elementare care sunt, prin urmare, strâns asociate 
cu cele cinci ling, adică cele cinci forțe spirituale ale universului simbolizate de cei cinci agenți şi 
cele cinci animale heraldice. În acest fel, viscerele sunt dimensiunea umană interioară a celor cinci 
forțe cosmice. Această înțelegere a viscerelor este exprimată pe larg în Tai-p'ing ching şi este 
întruchipată în mai multe practici de meditaţie. 

Când un adept se pregătea pentru meditaţie, era practica lui obişnuită şi aproape constantă să 
invoce animalele heraldice ca simboluri ale cadranelor pământeşti. Luând poziţiile lor adecvate şi 
înconjurând adeptul, animalele stabilesc o incintă sacră care păzeşte împotriva făcătorilor de rele. 
Această practică recreează un microcosmos centrat în jurul meditatorului, înconjurând adeptul este 
tigrul alb în dreapta, dragonul verde în stânga, pasărea vermilion în față și ţestoasa (numită 
Războinicul Întunecat) în spate (dacă adeptul este înclinat, pasărea și țestoasa sunt aşezate respectiv 
la cap şi picioare). Animalele heraldice apar destul de des din „respirația” interioară a viscerelor şi 


13 YCCC, chuan 57, p. 14a. Vezi, de asemenea, în aceeași lucrare, chuan 32, p. 17a-b, unde vindecarea se 
obţine prin concentrarea spiritului pe partea bolnavă. Vizualizarea detaliată a circulaţiei respirației îşi are originea în 
nas şi gură şi coboară până la cele zece degete. „Face ca acele de acupunctură, medicamentele şi moxasul să fie 
destul de inutile”. 


nu din punctele cardinale externe. În acest sens, ele se stabilesc în interiorul viscerelor ca un fel de 
ipostază microcosmică care nu mai este dependentă de modalităţile macrocosmice şi direcționale. 
La urma urmei, este „adevăratul suflu” al fiecăruia dintre împărații direcțiilor cardinale care ia 
naştere dintr-un organ corespunzător la momentul sezonier corespunzător. În acest fel, adeptul 
absoarbe respiraţia spirituală a celor cinci direcţii care se ridică din viscere.!* „Metoda de a fixa 
(2s'un) spiritele corporale” implică inițial vizualizarea a „patru spirite” văzute ca patru băieți care 
sunt îmbrăcaţi în culorile viscerale adecvate şi expiraţi respiraţii de culoare similară. Aceste spirite 
sunt ulterior transformate în animale heraldice proprii fiecăruia dintre viscere. În a doua parte a 
acestui exerciţiu, trebuie să ne gândim mai departe la numele spiritelor viscerale (aceleaşi nume ca 
cele date în Fluang-t'ing ching) încă îmbrăcate în culorile lor adecvate. În general, adeptul trebuie să 
„vadă cele cinci viscere în interior, distinct și cu drag” şi apoi să observe spiritele viscerale care 
expiră o respiraţie colorată corespunzător, care este transformată într-un animal heraldic. 

Aceste exerciții de vizualizare a viscerelor sunt legate si de practicile de absorbţie a 
germenilor sau a seminţelor celor patru direcții. Aceasta este o practică importantă care se găseşte 
adesea în textele Marii Purităţi şi la care se face aluzie în Huang-r'ing ching. Astfel, Ssu-ma Ch'eng- 
Chen îndeamnă practicantul să facă fiecare dintre seminţele cardinale să intre într-un organ și să 
călătorească prin meridianul corespunzător acelui organ. 

Există, în plus, o „Metodă de absorbţie a ceţurilor” (fu-wu fa) care este descrisă în multe 
texte şi pare, prin urmare, binecunoscută. Această metodă începe, după cum specifică o glosă a lui 
Tao Hung-ching, cu vizualizarea viscerelor în raport cu „forma și culoarea lor dominantă”. Apoi, 
adeptul trebuie să vizualizeze respiraţiile celor cinci culori fundamentale care îi înconjoară fața pe 
care le va înghiți. Glosa lui T'ao Hung-ching explică că aceste respiraţii se vor întoarce apoi la 
organele corespunzătoare. În general, termenul „ceaţă” se referă la efluviile munților, mlaștinilor şi 
mineralelor; dar aici este echivalat cu respiraţiile celor cinci viscere. Exerciţiul de ansamblu este, în 
consecință, preocupat de „unificarea” „ceţurilor” (sau respiraţiilor) externe cu „ceţurile” viscerale 
interne. Deşi nu există dovezi istorice, această metodă este asociată cu un anume Chang Wei-tzu 
care se presupunea că ar fi trăit în timpul împăratului Han Chao (86-73 î.e.n.). Dacă cineva crede 
această tradiție, atunci metoda de vizualizarea viscerelor ar fi existat deja în secolul ] î.e.n. 

Huang-t'ing ching pare să considere trei dintre viscere ca fiind deosebit de importante. Ele 
sunt splina, inima şi rinichii despre care Huang-t'ing ching spune că sunt stăpânii (chu) fie dintre 
cele cinci viscere şi organe potrivite, fie ai întregului corp. De fapt, Huang-ting ching consideră 
splina organul central, rinichii ca originea vieții, iar inima ca fiind Stăpânul sau Stăpânul tradițional 
al corpului (în taoism, în general, inima este câmpul central de cinabru). În interiorul inimii se 
întâlnesc șase din cele treisprezece spirite (adică spiritele viscerelor şi ale vezicii biliare). Inima 
este, de asemenea, omologul creierului care, ca și celălalt câmp de cinabru, reunește spiritele 
faciale. Inima prezidează astfel zona mediană și centrală a corpului. 


7. Centrul corpului: Splina 


Splina este centrul simbolic al corpului luat ca întreg. În acest sens, are o relaţie imediată cu 
Omul ca mediator între Cer și Pământ şi cu Armonia Centrală ca termen mediu şi unire a yin şi 
yang. Centrul este simultan axa, motorul nemișcat, mediatorul și unirea tuturor forțelor extreme. 
Acest centru unificator este însuşi principiul vieții. 


Ca organ al centrului, splina corespunde culorii galbene şi este una dintre curţile galbene ale 


general, aceşti „trei bătrâni” sunt foarte importanți în practicile Mao-shan. 


14 Vezi Hsuan-miao shen-chung nei-te shen-chou ching, TT 580, p. 2b, ceea ce îi face să părăsească corpul şi 
apoi să intre din nou. Deja citat T'ai-shang lao-chiin tats'un ssu-t'u, TT580, prezintă o variație interesantă: adeptul 
trebuie să vadă ridicarea animalelor heraldice ieşind din viscerele maestrului. 


Comentatorii despre Huang-t'ing ching spun că zeul splinei este şi spiritul ming-t'ang-ului. 
Acest spirit locuieşte în splină seara şi locuiește în ming-t'ang dimineaţa, unde devine Domnul 
Celui Mare. Lao-izu chung-ching declară că splina este una dintre ming-t'ang şi această identificare 
confirmă legătura dintre acest organ şi Palatul Câmpului de Cinnabru (nu este, totuşi, specificat 
dacă este cinabrul superior sau inferior). 

Splina este întotdeauna descrisă ca fiind sprijinită pe stomac, pe care Huang-t'ing ching îl 
numeşte T'ai-tsang sau Marele Grânar. Stomacul este, deci, fu sau organul de stocare cuplat cu 
splina. De fapt, medicina chineză a considerat în general splina și stomacul ca organe strâns legate. 
Huang-t'ing ching şi alte texte taoiste au legat aceste organe între ele în acelaşi mod, atât de mult 
încât zeii acestor două organe sunt adesea confundați. Acesta este în special cazul divinității 
cunoscute sub numele de Huang-shang tzu sau Maestrul Îmbrăcat în galben (care este cunoscut și în 
Pao-p'u-tzu). Huang-t'ing ching menționează în treacăt un anume Huang-shang tzu-tan. Acum Tzu- 
tan este un nume al zeului splinei, dar un comentariu la Huang-r'ing ching îl pune pe Huang-shang 
tzu în stomac. Lao-tzu chung-ching, un text destul de apropiat în anumite privinţe cu Huang-t'ing 
ching, îl face pe Huang-shang tzu zeul Centrului situat uneori în stomac și alteori în splină. În acest 
text, Tzu-tan este însoțitorul lui Huang-shang tzu care locuieşte în splină. 

Există, în plus, un exercițiu care implică înghiţirea unei respirații galbene, care este trimisă 
la Polul Centrului (însemnând aici splina). În această respiraţie există un spirit pe care adeptul îl 
invocă sub numele de Huang-shang tzu. O variantă a acestui exercițiu constă în a vedea un câmp 
galben în stomac care conţine o sobă de aur unde toate spiritele vin să se hrănească. Se invocă 
Huang-shang tzu în acest loc. 

În plus, Lao-tzu Chung-ching pare să identifice stomacul cu Curtea Galbenă. De asemenea, 
dă stomacului un rol central în partea mediană a corpului şi face stomacul un corolar al buricului 
din partea inferioară a corpului. 


. În acest fel, buricul este pentru 
câmpul inferior de cinabru ceea ce este splina-stomac pentru câmpul central de cinabru. 

Se pare, aşadar, că splina şi stomacul sunt interschimbabile în ceea ce privește semnificația 
lor simbolică cu stomacul marcat uneori ca yin în natură (reşedinţa nocturnă a zeităților). 

Wang Ming crede că în Huang-r'ing ching, splina funcţionează ca un câmp de cinabru. Dar 
Huang-ting ching nu pare să permită o asemenea concluzie.!'* Menţionează fan-ien, care 
desemnează în general câmpul inferior de cinabru. În ceea ce priveşte Huang-t'ing ching, este, de 
asemenea, dificil de spus dacă câmpul mediu de cinabru trebuie identificat cu inima sau cu splina 
(şi acest din urmă organ este cel care, în acest text, este mai important decât inima). Astfel, s-ar 
părea că splina este centrul întregului corp, în timp ce inima este centrul doar al părții mediane a 
corpului. În timp ce Lao-izu chung-ching întreţine o ambiguitate similară în ceea ce privește 
importanţa respectivă a acestor două organe, textele Mao-shan acordă întâietate inimii. 


8. Abisurile fertile ale trupului 


Rinichii şi câmpul inferior de cinabru 

Rinichii sunt extrem de importanți în sine, deoarece sunt identificați cu Originea. Ele 
corespund în mod tradițional solstițiului de iarnă, nordului extrem şi Marele Yin care conţine yang 
în sine. Prin urmare, rinichii simbolizează mesajul de reînnoire care se referă la acel moment al 
anului în care zilele încep să se prelungească sau acel moment crucial în care yin-ul, ajuns la 


15 Vezi Wang Ming, op. cit., p. 556, care se bazează pe un pasaj destul de obscur al lui Nei-ching. El susține că 
T'ao-hai ho-yen este zeitatea câmpului inferior de cinabru şi că Nei-ching îl numeşte în paragraful dedicat splinei. 
Deşi acest paragraf începe de fapt prin a descrie acest organ, el continuă prin a se ocupa de diversele practici 
(închiderea celor trei treceri, închiderea pumnilor, expulzarea viermilor...). Nu este sigur că acest pasaj se referă la 
splină. Menţionează zeități şi face aluzie la o funcţie sexuală, care se leagă în general de rinichi şi de câmpul de 
cinabru situat între rinichi. 


apogeu, este pe cale să se inverseze şi să devină yang (fiecare extremă revine la opusul său, care 
este o lege fundamentală afirmată în textele chineze). Acest timp al reînnoirii se referă şi la semnul 
ciclic fzu, care poate însemna „copil” şi la hexagrama fu pentru „întoarcere”, care este scrisă ca o 
linie yang sub cinci linii yin. 

Huang-t'ing ching se potriveşte bine cu această tradiție, deoarece prezintă rinichii ca „regi ai 
apei” (apa, în sistemul chinezesc, corespunde iernii şi nordului). Din acelaşi motiv, rinichii sunt 
sursa celor nouă sucuri corporale și corespund celor o sută de umori. În Huang-t'ing chung-ching (0 
lucrare ulterioară care se prezintă ca o imitație şi dezvoltare a lui Huang- f'ing ching), rinichii 
transportă apa de sus în jos a corpului şi iriga cele nouă teritorii („nouă” se referă la totalitate). 
Comentariul la acest text face rinichii în Palatul Apei. Prin urmare, rinichii sunt sursa tuturor 
umorilor elementului lichid al corpului. 

Apa este sursa întregii vieți. Astfel, un aforism comun spune că Cerul împreună cu Unu au 
dat naștere la apă. Din acest motiv, rinichii sunt consideraţi rezervorul de ching, sau material 
seminal sexual, care este sursa vieţii. Numeroase texte afirmă că sunt 

- astfel, ele dau naștere splinei care generează 
ficatul, iar ficatul generează plămânii, care apoi produc inima. Pentru că sunt asociați cu nordul, 
rinichii sunt ocupați de zei care controlează binele şi răul. Potrivit Lao-rzu chung-ching, rinichii, ca 
simboluri ale nordului, sunt „iadurile” corporale (situate în mod tradiţional la polul nord). Citând 
Huang-t'ing ching, un ritual de recitare al tradiției Ling-pao îndeamnă să vizualizeze zeitatea 
supremă care iluminează rinichii, care sunt, după cum se spune, Cele Nouă Obscurităţi care conţin 
Curțile Iadului. 

Rinichii se află într-o regiune a corpului care este extrem de importantă în meditaţia taoistă. 
Aceasta este regiunea în care se află câmpul inferior de cinabru şi care, ca suprafață totală, are 


aceeaşi semnificație ca şi rinichii înşişi. Este locul sursei misterioase a vieții. Această regiune 
deosebit de semnificativă conţine practic [aici Gol TD TOR și E det 
Aceste trei locaţii sau puncte au primit nume ezoterice şi au luat o imagine diversă care a dat naștere 
la anumite confuzii. 

Huang-ting nei-ching spune că "În spate, există Poarta Secretă (mi-hu)/. În faţă, Poarta 
Vieţii (sheng-men)" Şi Huang-ting wai-ching spune că „În spate, există Portalul Obscur (you- 
ch'ueh);/ În față, Poarta Destinului (ming-men)”, „în spate”, „Poarta Secretă” şi „Portalul Obscur” 
toate se referă, după cum indică comentatorii, la rinichi ("spate" este probabil de văzut în relaţie cu 
ceea ce este "în față", adică partea din față a corpului). 

Glosând Wai-ching citat mai sus, Huang-t'ing tun-chia yuan-shen ching explică că: 


„Portalul Obscur” sunt rinichii; sunt numiţi şi ,, Portalul dublu”. Deasupra sunt două 
persoane cu înălțimea de trei centimetri. Aceștia sunt Bătrânul Rege al Estului şi Regina Mamă a 
Vestului. 


În comentariul lui Wu Ch'eng-tzu despre Wai-ching, rinichii sunt, de asemenea, locuiți de 
Hsi-wang-mu (Regina Mamă a Vestului, care este o zeitate chineză foarte veche) şi partenerul ei, 
Regele Tatăl Estului. În acest fel, rinichii corespund Soarelui şi Lunii şi estului şi apusului. Ei sunt, 
de asemenea, înrudiţi cu ochii care sunt, de asemenea, luaţi ca Soare şi Luna corpului. În textele 
taoiste, rinichiul stâng este, de asemenea, considerat a fi Tânărul Yang, iar rinichiul drept ar fi 
Marele Yin. Deoarece la solstițiul de iarnă Marele Yin dă naştere Tânărului Yang, aflăm că locul 
ascensiunii ciclice a yang-ului se găseşte în rinichi. Lao-/zu Chung-ching descrie rinichii ca portalul 
obscur al polului nord (repetând astfel termenii găsiți în Huang-r'ing ching), ca Poarta laterală a 
Războinicului Întunecat şi ca emblemă a nordului . Ele sunt locuite de Ţestoasa Divină (simbolul 
comun al nordului şi figura Războinicului Întunecat) care inspiră și expiră Respirația Originală 
făcând ploaie şi vânt. 


Poarta destinului, ming-men 


Huang-t'ing ching plasează rinichii „în spate”, în timp ce Poarta Vieţii (sheng-men) sau 
Poarta Destinului (ming-men) este plasată „în faţă”. Ming-men este o expresie clasică în taoism. 
Într-adevăr, Pao-p'u-tzu foloseşte acest termen fără a-l defini. Dar acest termen este foarte ambiguu 
şi în diferite texte se referă la diverse locaţii. Se identifică uneori cu un câmp de cinabru sau cu 
buricul şi alteori cu ambii rinichi sau doar cu rinichiul de luptă (deşi în Fuang-t'ing ching ming- 
menul este plasat „în faţa” rinichilor). În unele texte, ming-men desemnează chiar nasul sau ochii. 

În conformitate cu textele şi glosele lor, se poate considera în general ming-men ca 
referindu-se la rinichi, la buric sau chiar la câmpul inferior de cinabru situat la câțiva centimetri sub 
buric. Dar haideţi să dăm câteva exemple. Astfel, comentatorii de la Huang-r'ing ching par de obicei 
să situeze ming-men sub locația buricului, ceea ce este în acord cu o serie de alte texte. Cu toate 
acestea, comentariul lui Wu Ch'eng-tzu asupra Huang-t 'ing ching şi Huang-t'ing tun-chia yuan- 
shen ching glosează în mod specific pasajul Wai-ching citat anterior şi identifică ming-men cu 
buricul. Şi această identificare este de acord cu ceea ce se găseşte în Ling-shu tzu-wen, care este un 
text de bază al mișcării Mao-shan. În cadrul acestor texte, se pare că buricul este considerat a fi 
centrul şi originea corpului. Este numit „Palatul în care cineva a primit viaţa”, „viaţa omului” sau 


„Marea Sursă”, haosul ae adică Marele "i Marea Puritate şi Marea Armonie. Este, de 


Când este considerat sursa vieţii, ming-men este uneori confundat cu rinichii. După cum 
spune un comentariu despre Huang-t'ing ching: 


Rinichii şi ming-men fuzionează împreună și nu sunt decât unul. .. . Ming-man mai este 
numit şi Marea Respiraţiei. ... Respirația sa se ridică şi este fixată în Portalul Purpuriu (un 


centimetru deasupra locului dintre sprâncene), și nu se ştie că această Respirație a venit iniţial de 
la ming-men. Această Respirație este regele întregului corp. Cele cinci viscere, cele şase fu, cele o 
sută de canale, cele o sută de vene, sita de aur și sucul de jad, lumina Soarelui şi a Lunii (ochii) 
toate își au originea în rinichi. Din acest motiv, Huang-t'ing ching spune: „ei guvernează cei şase 
fu și sunt la originea celor nouă sucuri ”. 


Acelaşi comentariu continuă să afirme că „respirația călcâiului” a lui Chuang-tzu poate fi 
înțeleasă și în raport cu sensul obişnuit al termenului ming-men, ambele se referă la principiul 
respirației embrionare. 

Mai mult decât atât, ming-men se referă foarte des la rinichiul drept, în special pentru că 
rinichiul drept este identificat cu Marele Yin, originea întregii vieţi şi punctul de plecare pentru 
circulația Respirației. 

Marea Respiraţiei este un alt nume pentru ming-men şi, de asemenea, un nume pentru 
câmpul inferior de cinabru. În textele importante Mao-shan, ming-men este adesea identificat cu 
acest câmp de cinabru. Astfel, prefața lui Wu Ch'eng-tzu la Fuang-t'ing ching îi plasează pe ming- 
men ai Curţii Galbene (/luang-t' îng ming-men) la trei centimetri sub buric, care este locaţia 
tradiţională a câmpului inferior de cinabru. Se spune că Marele Lord al Portalului Întunecat 
(Hsuan-ch'ueh) locuieşte acolo. Acest Mare Domn este Regele Original al Curţii Galbene (Huang- 
ting yuan-wang), care, în acest fel, repetă terminologia exactă găsită în textul central al Marii 
Purităţi cunoscut sub numele de Ta-tung chen-ching. În cele din urmă, există o serie de texte care au 
zeitatea Tao-k'ang locuind în ming-men. Această zeitate, care este numită în Huang-t'ing ching, 
Joacă un rol semnificativ în practicile Mao-shan şi este în general considerată a fi spiritul unui câmp 
de cinabru. Liang Ch'iu-tzu, care a fost un comentator al Fuang-t'ing ching, îl pune pe T'ao-k'ang în 
ming-men. 

Un text care se referă la respirația embrionară spune că ming-men este situat într-un loc care 
se află în faţa buricului şi se află la înălțimea celei de-a XIX-a vertebră spinală. Acesta este locul în 
care bărbații îşi păstrează materialul seminal, iar femeile își controlează fluxul menstrual. Acest loc 
mai este numit şi ching-she sau „camera spermei”. Este „Rădăcina Longevităţii” şi „Sursa 


Respiraţiei Originale”. În mod similar, un comentariu la Huang-r'ing ching care citează Yu-li ching 
(care este acelaşi text ca şi Lao-fzu chung-ching) descrie un câmp de cinabru plasat la trei 
centimetri sub buric, pe coloana vertebrală și la rădăcina rinichilor. Alte texte îi situează pe ming- 
men sub ching-she, care este în sine înţeles uneori ca un Câmp de cinabru. 


Originea barierei, kuan-yuan 

Comentariul la FHuang-r'ing ching descrie un loc numit kuan-yuan, sau "Originea Barierei", 
care se află la cinci centimetri de "locul unde bărbaţii își păstrează sperma" şi care pentru femei este 
"Palatul Embrionului". Comentariul spune că kuan-yuan este situat la trei centimetri sub buric, care 
este locația obișnuită a Câmpului inferior de cinabru. | se dă, de asemenea, numele de "Poarta 
sucurilor" (i-men). În acest caz, însă, nu pare că comentariul se referă la Câmpul de cinabru. Astfel, 
Câmpul de cinabru este discutat în mod explicit chiar înainte de a fi menţionat kuan-yuan-ul. Mai 
mult, se spune că Câmpul de cinabru este situat nu la trei centimetri, ci doar la un centimetru sub 
buric. 

Deşi expresia kuan-yuan este destul de obscură în Fuang-t'ing ching, este posibil să se 
înțeleagă o parte din semnificaţia sa simbolică. Astfel, în Huang-r'ing eking nei-ching se afirmă: 
"Deasupra sunt sufletele spirituale (hun-ling), dedesubt este kuan-puan". lar Huang-t'ing wai-ching 
spune: "Deasupra este Curtea Galbenă, dedesubt este kuan-yuan". Pe baza acestor mărturii, kuan- 
yuan este "dedesubt" (sau în Lumea de Jos) în raport fie cu sufletele rănite (care sunt yang), fie cu 
Curtea Galbenă. 

În comentariul său la Huang-t'ing nei-ching, Wu Ch'eng-tzu localizează kuan-yuan-ul la 
buric. Celălalt comentator, Liang, leagă kuan-yuan de Pământ şi Materie, care contrastează cu rana 
spirituală a Cerului neformat. În comentariul său la Huang-t'ing wai-ching, Liang vede kuan-yuan- 
ul situat la cinci centimetri sub buric, în timp ce localizarea splinei, sau a Curţii Galbene, este la 
cinci centimetri deasupra buricului. 

Huang-t'ing tun-chia yuan-shen ching înţelege această situație în acelaşi mod, dar adaugă că 
kuan-yuan este numit şi "Pământul Galben" sau "Biroul Mlaștinilor"”. Comentând aceste pasaje din 
Nei-ching şi Wai-ching, Tao-shu consideră că Curtea Galbenă este spaţiul dintre rinichi, iar hun- 
t'ing (0 deformare a termenului hun-ling văzut în Huang-t'ing ching) este splina, care este situată la 
trei centimetri deasupra ombilicului și kuan-yuan sau Marea Respiraţiei. Mai mult, comentatorul 
Liang Ch'iu-tzu vede o aluzie la kuan-puan atunci când Nei-ching foloseşte expresia "centimetru 
pătrat". EI spune că este vorba de locul aflat la trei centimetri sub ombilic şi cu o dimensiune de un 
inch pătrat în care bărbaţii îşi conservă sperma.!S 

Pentru a rezuma aceste constatări, kuan-yuan este în general identificat cu un Câmp de 
cinabru situat la cinci centimetri sub buric şi este, în acest sens, echivalent simbolic cu ceea ce se 
află sub lumea de dincolo. Kuan-yuan, ca simbol al Regiunii Inferioare, este în relaţie cu ceea ce se 
află la cinci centimetri deasupra sa, adică Curtea Galbenă sau Pământul, care, la rândul său, este 


16 YCCC, chuan 7, p. 12a. În tratatele de medicină antică, kuan-yuan este un punct de acupunctură situat la 

cinci centimetri sub buric; unele texte îl plasează de ambele părţi ale celei de-a șaptesprezecea vertebre (comentariu 
la Huang-tisu-wen nei-ching, Chiu-t'ung p'ien, chuan 39, vol. 2, p. 40 şi chuan 58, vol. 3, p. 3, în ediția Wan-yu 
wen-t'u). 
O altă expresie foarte asemănătoare cu kuan-yuan: este hsuan-kuan (barieră obscură), numită uneori yuan-kuan 
(barieră originală). Ea pare să se refere la un termen din Ling-shu tzu-wen, deoarece textele care folosesc această 
expresie o leagă întotdeauna de această lucrare de bază. Ling-shu tzu-wen plasează ming-men-ul la buric şi spune 
despre hsuan-kuan că este "Marea Cale a matricei, a măruntaielor și începutul vieții”. În interior, este "Palatul 
Vieţii”, unde locuiește T'ao-k'ang (situat în fața ming-men-ului). A se vedea paginile 1 1b- 12a. Celelalte texte care 
citează acest pasaj se referă uneori la hsuan-kuan ca hsuan-ch'ueh (portalul întunecat) sau hsuan-hu (poarta 
întunecată). Ele se referă întotdeauna la Ling-shu tzu-wen (Tz'u-t'ing nei-pi chiieh-hsiu hsing-fa, TT580, pp. Ib-2a; 
comentariu la Chiu-tien sheng-shen chang ching, partea 3, pp. 3b-4a). Hsuan-ch'ueh este o expresie folosită în 
Huang-t'ing nei-ching şi pe care comentariul o raportează la rinichi. Cu toate acestea, din cauza contextului, acest 
lucru este foarte puţin probabil. Mai mult, Chen-kao foloseşte, de asemenea, termenul yuan-kuan, iar un comentariu 
la Chiu-t'ien sheng-shen chang ching, citându-l pe Chen-kao, îl vede în câmpul inferior al cinabrului. (Chen-kao, 
chuan 6, p. 3a, şi comentariul la Chiu-rien, TT 187, partea 3, p. 17a). Celălalt comentariu la aceeaşi lucrare 
raportează această expresie la câmpul de cinabru superior (TT186, chuan 3, p. 12b). Tao-shu atribuie, de asemenea, 
termenul câmpului inferior de cinabru (chuan 7, p. la). 


legat de sufletele rănite reprezentând Cerul. Denumirile de "Pământ Galben" și "Birou al 
mlaștinilor" date kuan-yuan-ului în Huang-t'ing tun-chia yuan-shen ching confirmă identificarea cu 
lumea subterană (în mod tradițional, adâncurile inferioare ale pământului conţin o regiune vastă 
alcătuită din straturi din ce în ce mai adânci de mlaștini). Această regiune chtoniană este locul în 
care se păstrează sperma masculină în același mod în care yang-ul este ascuns sub pământ în timpul 
iernii. 

Avem aici exemple ale lumii de semnificaţii asociate cu termenii tehnici din textele taoiste. 
Fiecare termen tehnic are propriul său sistem de semnificaţii şi fiecare termen îşi asumă un anumit 
sens doar în cadrul unui anumit context. 

Atunci când se face referire la "buric" sau la "câmpul de cinabru de sub buric”, se poate 
presupune că unul sau altul dintre aceşti termeni este uneori confundat. Astfel, buricul şi Câmpul de 
cinabru sunt distincte atunci când buricul este considerat a fi punctul situat la o distanță egală de 
Câmpul de cinabru și de Curtea Galbenă. Spaţiul dintre rinichi, care simbolizează punctul median 
dintre yin şi yang (rinichii sunt Soarele şi Luna), nu este departe şi este adesea luat drept Câmpul de 
cinabru sau chiar Curtea Galbenă, care prezidează toate spiritele. Acesta este locul din corpul uman 
care echivalează cu T'ai-chi sau Polul Suprem al cosmosului, unde yin şi yang se împletesc. 
Ombilicul joacă acelaşi tip de rol central atunci când este considerat ca fiind punctul median dintre 
splină, cu trei centimetri mai sus, şi kuan-yuan, cu trei centimetri mai jos. Rinichii - ca sursă a apei 
Şi a respirației primordiale şi ca rezervor al umorilor corporale şi al spermei fertilizatoare - sunt 
originea vieții. Și, întrucât se poate considera că buricul şi Câmpul de cinabru au aceleași funcții, 
ele sunt uneori incluse sub rubrica de ming-men (care, după cum am văzut, se poate referi la 
rinichi). Vedem, aşadar, că un termen tehnic se referă mai mult la o funcţie decât la o locaţie. În 
plus, anumiţi termeni, precum "câmp de cinabru", pot face uneori referire la un loc precis, în timp 
ce alteori se referă la o întreagă regiune. Un alt considerent este fenomenul de contaminare între un 
punct sau altul al corpului, precum şi confuzia privind una sau alta dintre funcțiile exercitate de o 
regiune corporală. 

Rinichii sunt în esență Apa, dar sunt și Cuplul Primordial şi, prin metonimie, copilul care se 
naște din Cuplu. Ei simbolizează fecunditatea. Rinichii sunt doi și, în acelaşi timp, spaţiul dintre cei 
doi (care este luat uneori drept Câmpul de cinabru sau Curtea Galbenă). Acest spaţiu dintre cei doi 
rinichi este locul unirii Cuplului Primordial. Este, de asemenea, locul copilului care locuieşte în 
câmpul de cinabru şi care este rezultatul unirii Cuplului Primordial. Lao-/zu chung-ching o 
localizează în acest loc pe Hsuan-mu, "Mama misterioasă" sau "Mama lui Tao". Hsuan-mu este, de 
altfel, foarte asemănătoare cu Hsuan-kuang yu-mu (Mama de jad a strălucirii misterioase), 
cunoscută şi sub numele de Mama Respiraţiei Originale a lui Tao, care locuieşte într-un loc între 
rinichi, numit Marea Mare. 

Ceea ce este remarcabil este faptul că rinichii sunt înțeleși ca sursă atât a spermei sexuale, 
cât şi a respirației. Originile vizibile ale spermei și respirației (organele sexuale şi plămânii) sunt cu 


greu luate în considerare. Într-adevăr, o caracteristică constantă a taoismului este aceea de a prețui 
doar originile ascunse. De aceea, A 


III. Circulaţia respirației și a esenței 


Respirația, ch'i, şi Esenţa, ching, sunt strâns legate între ele şi se găsesc pândind în originea 
lor comună, rinichii. Circulaţia ch'i-ului şi a ching-ului, împreună cu vizualizarea viscerelor, 
reprezintă una dintre temele majore din Huang-r'ing ching. 


1. Respirația sau ch'i: Principiul aerian yang al corpului 


Ch'i este energia sau respirația vitală, pe care chinezii o înțeleg ca sursă a tuturor lucrurilor şi 
ca fundament al unităţii cosmice. Yuan-ch'i, sau Respirația Originală, este echivalentă cu Tao. Ea s-a 
împărțit în yin şi yang şi, de asemenea, în respiraţia aerată care a format Cerul şi respirația densă 


care a format Pământul. "Dispersată, ea formează nori şi ceaţă; condensată, formează corpuri 
[materiale]. Chuang-tzu spune că, atunci când respirația este concentrată, există viață; iar când este 
dispersată, atunci există moarte. lar Pao-p'u-tzu merge chiar până la a spune că: "Omul există în 
ch'i şi ch'i-ul rezidă în om. De la Cer şi Pământ și până la toate lucrurile create, nu există persoană 
sau lucru care să nu aibă nevoie de ch'i pentru menţinerea vieţii. Un om care ştie cum să-şi circule 
ch'i-ul îşi păstrează propria integritate şi scapă de puterile malefice care i-ar putea face rău”. 

Ch'i este, aşadar, principiul vital al tuturor lucrurilor. În acelaşi timp, toate lucrurile nu sunt 
decât o stare de ch'i. Ch'i este de asemenea prezent în fiecare lucru, dar el este prezent sub diferite 
forme şi în diverse stări. În plus, cuvântul ch'i însuși îşi asumă diferite semnificaţii în raport cu 
modul în care corespunde cu diferitele moduri particularizate ale Ch'i-ului originar. 

În interiorul corpului mortului, ch'i este energia yang şi principiul aerian. În acest sens, este 
corolarul natural al energiei yin a corpului, astfel încât, de exemplu, atunci când energia yin este 
reprezentată de principii lichide, ch'i va fi în opoziție cu ching, cu umorile corpului sau chiar cu 
sângele. lar atunci când energia yin ia o formă solidă, atunci ch'i intră în opoziţie fie cu corpul 
material (hsing), fie cu "aromele" (wei, un termen care se referă la alimente sau la elementele solide 
ale nutriției, în contrast cu elementul "aerian" al respirației). 

Într-o formă şi mai specializată, ch'i este, de asemenea, respiraţia respirației. 

Chuang-tzu nu vedea decât una şi aceeaşi respiraţie, fie concentrată, fie dispersată, în viață şi 
în moarte. Potrivit lui Chuang-tzu, viața şi moartea nu erau decât două stări diferite ale aceluiași 
principiu; şi trebuie să ne identificăm cu acest principiu, fără a lua în considerare alte modalități 
posibile. Cu toate acestea, mulți taoiști gândesc diferit. Aceşti taoiști spun că, dacă viaţa este 
concentrarea respirației, atunci să ne concentrăm respiraţia pentru a trăi mult timp. 

Prin urmare, ei doresc să stocheze și să acumuleze, sau să conserve şi chiar să sporească, 
respirația. Ei încearcă să se hrănească cu respiraţie, deoarece cine se hrăneşte cu respiraţie este 
spiritual şi trăiește mult timp. Această credință este repetată la nesfârșit de taoiști până la punctul în 
care devine aproape un dicton al tradiției. Astfel, cineva este ceea ce mănâncă. Cei care se hrănesc 
cu carne sunt duri și curajoşi, dar sunt fiare sălbatice. 
dar nu trăiesc mult și sunt oameni. se bucură de o vitalitate mai subtilă şi 
câştigă în longevitate şi rafinament; ei . Prin urmare, 
cineva va deveni mai spiritual și se va apropia de nemurire dacă se hrăneşte cu hrană mai puţin 
materială şi mai puţin perisabilă. În acest sens, absorbţia respirației este una dintre cele mai 
importante practici taoiste, şi cea mai documentată din vechime. 

Dar respiraţia pe care o absoarbe cineva ia diferite forme. Ea poate fi respirația cosmică sau 
externă (wai-ch'i), care este alcătuită din efluvii astrale sau respiraţii terestre. Poate fi, de asemenea, 
Respirația originară, care se află pretutindeni, mai ales în interiorul omului. Această ultimă 
respirație este nei-ch'i sau respirația interioară care, conform teoriei respirației embrionare, provine 
din Câmpul inferior al cinabrului (numit şi Marea Respiraţiei). În sfârşit, tipul de respiraţie 
absorbită poate fi uneori pur şi simplu respirația obișnuită. Respirația interioară este un aspect 
esențial al vieții şi echilibrului corpului şi, prin urmare, trebuie controlată și "armonizată". 

Scopul însuşi al exerciţiilor diferă în funcție de forma particulară de ch'i pe care se 
concentrează adeptul. Astfel, se poate întâmpla ca cineva să absoarbă o anumită formă de energie 
cosmică (din corpurile cerești sau de la capetele pământului) pentru a-şi spori puterea vitală sau 
pentru ca puterile luminoase (sau polare) să pătrundă în corpul său (vezi mai jos, capitolele 7 şi 8). 
Sau se poate încerca pur şi simplu să se obțină un rezultat specific şi limitat - cum ar fi, de exemplu, 
vindecarea unui anumit organ (așa cum am văzut în legătură cu viscerele). 

Oricare ar fi cazul, absorbţia diferitelor respiraţii este în general legată de metodele care se 
referă la circulația ch'i-ului în corp. Aşa cum spunea Pao-p'u-tzu, "omul care ştie cum circulă ch'i-ul 
său, îşi păstrează propria integritate". Ideea de circulaţie este foarte importantă în taoism şi este 
legată în special de noţiunea de vid sau de gol. Ceea ce este plin este ceea ce obstrucționează şi 
îngreunează circulația. Circulaţia apare, în acest fel, ca fiind forma, funcția sau mişcarea dinamică a 
vidului. Lăsând la o parte implicaţiile sale metafizice, sensul psihologic sau fizic al vidului se referă 
la acea condiţie care permite forțelor să circule şi formelor să se modifice. Prin urmare, este 


important să se "dezlege" nodurile care împiedică circulaţia. Aceasta este, de fapt, preocuparea unei 
întregi serii de exerciții (vezi mai jos, capitolul 5). 

De asemenea, trebuie să ştim "cum circulă ch'i-ul" prin anumite canale și de-a lungul 
anumitor circuite. Legat de aceasta este necesitatea de a cunoaște geografia subtilă a corpului. 
Astfel, exerciţiile de respirație merg mână în mână cu vizualizarea organelor. Acesta este motivul 
pentru care una dintre lucrările despre respirația embrionară include o discuţie destul de detaliată 
despre vizualizarea viscerelor în maniera citată de Huang-/'ing. Într-un anumit sens, circulaţia ch'i- 
ului participă la funcționarea dinamică a viscerelor. Funcţia viscerelor este, după cum am văzut, 
înțeleasă ca fiind mișcarea forțelor care nu sunt altceva decât forțele cosmice în diferite forme 
întrupate. Mai mult, 


(în primul rând cu cei Cinci Agenţi). 


Datorită acestei treceri circulatorii prin organe, aceste forțe îşi schimbă starea de a fi. In acest sens, 


„De aceea, un text spune că "expiraţia iese din inimă şi plămâni (organe ale 
focului din sud şi ale metalului din vest), iar inspirația intră în rinichi și ficat (respectiv apa din nord 
şi lemnul din est)”. 

Această circulaţie a respirației reproduce în corp marile mişcări cosmice ale lui yin şi yang. 
Respirația Yang coboară (fie din creier, care se identifică cu principiul ceresc, fie din inimă, care 
corespunde cu focul-sud şi este locul apogeului yang-ului; sudul, trebuie remarcat, este plasat în 
partea de sus în sistemele chinezești de orientare); iar respiraţia Yin se ridică din rinichi, care "co- 
simbolizează" (pentru a împrumuta una dintre expresiile preferate ale lui Corbin) afluxul 
pământesc. Acest tip de mişcare circulatorie este legat de speculațiile alchimiei interioare. 

Deoarece Maspero a descris pe larg aspectele tehnice ale acestor exerciţii, este inutil să le 
discutăm aici. Este suficient să spunem că Huang-t'ing ching face aluzie la diverse forme de ch'i, de 
exemplu, la absorbția celor cinci germeni, la efluviile polilor pământești, la efluviile Soarelui şi ale 
Lunii, la suflul celor nouă ceruri (cerurile majore taoiste care prezidează la formarea lumii și a 
omului) sau chiar la Suflul originar (yuan-ch'1). În plus, trebuie remarcat faptul că textele ulterioare 
care se bazează pe citate din Huang-r'ing ching se referă în cea mai mare parte la practici care au 
legătură cu absorbţia ch'i. Într-adevăr, este rar ca un text care discută acest subiect să nu citeze 
Huang-t'ing ching. Se pare, prin urmare, că acest text a fost considerat în mod tradiţional un clasic 
în materie de ch'i. 


2. Esenţa sau ching: principiul yin umed al corpului 


Este surprinzător să observăm că aproape de fiecare dată când Huang-t'ing ching face aluzie 
la circulația sau absorbția ch'i-ului, face aluzie și la ching sau esenţa care este echivalentul yin şi 
lichid al ch'i-ului yang şi aerian. Textul foloseşte în mod repetat expresii precum următoarele: "Este 
suficient să inspirați ch'i şi să vă controlați ching-ul"; "Păstrați-vă ch'i-ul în gură şi hrăniți-vă ching- 
ul"; "Acumulaţi ching-ul şi colectaţi ch'i-ul pentru a deveni un Om Adevărat". 

Taoiştii consideră că ching este, într-adevăr, un element primordial în constituţia corpului. 
De fapt, marele apendice la / ching, cunoscut sub numele de Fsi-tz'u, susținea deja că fiinţele sunt 
formate din ch'i şi ching. lar în comentariul său la capitolul 59 din 7ao-te ching, Ho-shang-kung 
susţinea în mod similar că "eh'i-ul unui om este rădăcina sa; ching-ul său este trunchiul". 

Sensul propriu-zis al cuvântului ching se referă la partea rafinată a orezului; dar, în sens mai 
larg, acest cuvânt se referă la partea cea mai subtilă a unui lucru. În organism, ching este legat de 
secrețiile fluide, cum ar fi saliva, sucul gastric, transpiraţia, sperma masculină etc. În concepţia cea 
mai restrânsă, ching se referă la sperma sexuală, care, ca sursă a vieții, este înțeleasă ca fiind esenţa 
prin excelență. Într-un mod similar cu cuvântul ch'i, ching se poate referi la mai multe niveluri ale 
manifestării particularizate a principiului cosmic al esenței. Astfel, se poate referi la esenţa cosmică 
în sine, la "umorile" viscerelor sau chiar la sperma sexuală. Cu toate acestea, Ching nu pur 
şi simplu la materiile lichide care călătoresc prin corp; mai degrabă se referă la aspectul energizat, 


sau chiar la aspectul subtil şi spiritual al acestor materii. Se spune, prin urmare, că: "Ching, 


mişcarea curgătoare a sângelui şi a viscerelor, este spiritul subtil care păzeşte oasele”. 

Ching şi ch'i sunt interdependente. După cum spune un text (care este coroborat cu Huang- 
t'ing ching), dacă unul dispare, atunci dispare şi celălalt și atunci spiritele pleacă. Unul este Marele 
Yin, iar celălalt este Marele Yang; şi ambele purifică corpul. Ch'i este pentru ching ceea ce vântul 
este pentru ploaie. Astfel, sarcina ching-ului este de a iriga viscerele sau, aşa cum indică adesea 
Huang-t'ing ching, "apa pură a lacului de jad irigă Rădăcina Spirituală". Saliva se uneşte cu 
respiraţia pentru a drena și umezi întregul corp. Ching este pentru hrana lichidă ceea ce respirația 
este pentru alimentele solide, adică ambele reprezintă forma interioară și purificată a hranei. 


. După 

cum spune un text, "Tatăl Originar prezidează ch'i şi Hsuan-mu (Mama Misterioasă) prezidează 

Ching; ch'i şi ching se perfecţionează reciproc aşa cum yin şi yang se generează reciproc". 
Alte teorii susțin că ch'i se transformă în ching şi viceversa. 


. Aşa cum spune Treatise on the Way of Affirming the Breath and Making the 
Soul Return (Tratatul despre calea de afirmare a respirației și de întoarcere a sufletului), un text 
foarte inspirat de Huang-t'ing ching, spune: 


Pentru a întări ching-ul, trebuie să perfecționăm rapid ch'i-ul; 
pentru a întări ch'i-ul, trebuie mai întâi să facem ching-ul să se întoarcă. 
Astfel, dacă ch'i-ul este perfect, ching-ul yang nu scade; 

dacă ching-ul revine, ch'i-ul original nu este dispersat. 

De aceea, în Huang-t'ing ching se spune: 

"Cele trei spirite fac să revină ching-ul, bătrânul își recapătă virilitatea”. 
Ching-ul transformat în ch'i se înalță spre înălțimi; 

dacă ch'i-ul nu este întărit, ching-ul se epuizează. 

Ch'i care se transformă în salivă, coboară spre adâncuri; 
dacă ching-ul nu se întoarce, ch'i-ul este alterat. 

Este ca apa pe care o încălzește cineva într-un trepied; 

dacă la început nu există ch'i, 

cum se va produce ch'i? 

Pentru că acesta coboară şi nu poate scăpa, 

este comprimată de foc şi apoi devine ch'i. 

Dacă ch'i-ul se ridică şi nu este stăpânit, el se disipează; 

dacă ch'i-ul se disipează, se usucă; 

dacă apa coboară, ea nu se va scurge neapărat, 

dacă se ridică, nu va scăpa neapărat. 

Prin înălțare, apa devine ch'i, 

ch'i devine la rândul său apă atunci când coboară. 

Ele se ridică și coboară într-o rotaţie nesfârşită. 

De aceea, în Huang-t'ing ching se spune: 

"Este drumul către prosperitatea universală fără sfârşit”; 

este minunea ching-ului întărit și a ch'i-ului hrănit. 

În zadar oamenii lumii cunosc avantajul de a hrăni ch'i-ul, 

ei nu cunosc această artă; în zadar cunosc ei expresia "a întări 
ching-ul”, ei nu cunosc metoda. 

Dacă ch'i devine ching şi scapă de jos, ce rost are? 

Dacă ching devine ch'i şi dacă acesta se disipează de sus, 
care este din nou utilitatea? 


Huang-t'ing ching spune mai departe: 

"Dacă poți conserva Adevăratul Original, totul este realizat, 
nu poţi pierde spiritele subtile ale corpului”. 

Din acest motiv, cunoaşterea lui Tao rezidă în transmutaţii, 


E) 


rin mutații, întoarcerea este posibilă; 


Prin urmare, acest text explică "circulația" respirației şi a esenței. Ambele se unesc şi trec 
una prin cealaltă, iar fiecare se transformă în cealaltă. Simbolizând două principii alternante şi 
opuse, ele trebuie să se unească de "nouă ori" (adică în mod repetat) până când relația hierogamă și 
schimbul de atribute (sugerate de expresia ching-yang) realizează o uniune perfectă. Acestea sunt, 
de fapt, principiile alchimiei interioare explicate aici în termeni de ch'i şi ching. 

Datorită relației cu ch'i, ching-ul joacă acelaşi rol ca şi "aromele" (wei) care alimentează 
viscerele şi care se transformă acolo în umori. Mai mulți comentatori ai 7ao-te ching au interpretat, 
de fapt, expresia lui Lao-tzu de hsuan-p'in (Femeia "întunecată" sau "misterioasă") ca însemnând 
ch'i sau "aromele". În aceste comentarii, 


„"Femininul" (p'iri) este yin, 
iar Cerul (luat aici ca echivalentul lui Psuan) este yang. Astfel, după cum spune Ho-shang-kung: 
"Misterul (hsuan) este Cerul; la om, acesta este nasul. Femininul este Pământul; la om, este gura. 
Cerul îl hrăneşte pe om cu cele cinci respiraţii. Ele intră prin nas și ajung în viscere până la inimă. . . 
Pământul îl hrănește pe om cu cele cinci arome. Ele intră prin gură și ajung în viscere până la 
stomac." Exact în același mod, Huang-t'ing wu-tsang liu-fii hsieh tu declară că: "În acest caz, nu 
este vorba de un fel de "mâncare": "Cerul prezidează asupra lui yang şi îl hrănește pe om prin cele 
cinci arome. Reacţionând una asupra celeilalte, respirațiile şi aromele formează cele cinci viscere”. 

Mai mult, în Eseul despre absorbţia esenței și a respirației, al patriarhului Mao-shan Ssu-ma 
Ch'eng-chen, se afirmă că: 


În acest text, secrețiile fluide ale corpului sunt considerate a fi rezultatul digestiei 
alimentelor şi al unirii cu respirația. Cu toate acestea, ar trebui "să ne abținem de la cereale" şi să ne 
hrănim doar cu respiraţia. După cum ne spune textul de mai sus, saliva este atunci rezultatul 
transmutării respirației inhalate. Dar, fie că se consumă alimente sau doar respiraţie, trebuie să se 


unească chin şi ch'i. 


Huans-t'ing ching insistă asupra acestui aspect esențial. 
să să să p pP i 


5. Sămânţa sexuală 


În corpul uman, cele două aspecte principale sunt saliva şi sămânţa sexuală. O glosă pe un 
2 E s 
text inspirat în mod clar din Huane-t'ine ching notează în consecinţă că ching-ul este de sus şi de 
e [ ba Ș 
Jos sau, după cum se spune, "lacul în floare" de sub limbă comunică cu "lacul rinichilor”. 


„ Astfel, Huang-t'ing ching sfătuieşte să "legi sperma şi să 
hrănești embrionul care se transformă în corp viu" sau să "conservi embrionul, să arestezi sperma și 
vei putea trăi mult timp”. După aceasta, sperma trebuie întărită (iz) şi acumulată (chi). Trebuie apoi 


să se facă sperma să "revină" (huan), ceea ce înseamnă că trebuie să fie făcută să urce până la creier. 
Aceasta este, de fapt, o expresie care se referă la binecunoscuta practică de prevenire a emisiei de 
spermă în timpul actului sexual. Taoiștii căutau să "repare creierul”, făcând sperma să urce şi să 
reînnoiască vitalitatea creierului. Cu toate acestea, Fluang-t'ing ching pare să considere aceste 
practici particulare doar ca parte a unui întreg mai mare. 

De asemenea, se pare că Huang-t'ing ching nu face aluzie doar la practicile sexuale propriu- 
zise. Acest text poate la fel de bine să evoce proceduri complet interiorizate, preocupate de 
spiritualizarea la ching. 


„Nu numai că 
terminologia are aici o astfel de conotaţie interiorizată, dar este şi cazul că interpretările date în 
textele ulterioare, preocupate de alchimia interioară sau de tehnicile respiratorii, o înțeleg în acest 
fel. 

Un exemplu al acestui tip de interpretare este dat de un pasaj din Yun-chi ch'i-ch'ien care 
citează Fluang-t'ing ching. Pasajul citat spune: "bucuraţi-vă şi hrăniți tulpina spirituală pentru ca 
aceasta să nu se usuce; închideți ming-men şi păziţi oraşul de jad ca pe o comoară". lar Yun-chi ch'i- 
ch'ien oferă două ipoteze cu privire la semnificaţia acestui procedeu: una dintre ele este că se referă 
la a face să se ridice ching-ul în timpul actului sexual, în timp ce cealaltă posibilitate este că este 
vorba pur şi simplu de a se apleca în timp ce se întind picioarele într-un anumit mod pentru a 
"închide meng-men". Cu câteva pagini înainte de acest pasaj din acelaşi capitol, această lucrare face 
distincția între cinabrul yang care permite ascensiunea la cer și cinabrul yin care asigură 
longevitatea. Cinabrul yang este aici legat de alchimie, iar cinabrul yin înseamnă "a face să se 
întoarcă ching-ul". Acest pasaj citează apoi propoziţia citată mai sus din Huang-t'ing ching. 

Tao-shu, care citează de asemenea Huang-t'ing ching, afirmă că această practică nu are 


nimic de-a face cu "conducerea femeilor” (yu-nu, termen care indică în mod expres practici 
sexuale). Mai degrabă, sau, așa cum spune 


acest text, "în corpul meu există o femeie tânără”. Aceasta este probabil ceea ce un alt pasaj din 
Yun-chi ch'i-ch'ien numește "prea (sau metoda) cinabrului yin şi a conducerii interioare (nei-yu)"!”. 

Este posibil ca acestea să fie interpretări ulterioare datorate, poate, unor preocupări pudice, 
unor constrângeri sociale împotriva unor astfel de practici sexuale sau chiar unor procese de 
interiorizare şi unei orientări mai spirituale. În acelaşi timp, este posibil ca opiniile din aceste texte 
să ne prezinte o interpretare corectă a sensului Huang-t'ing ching. În acest sens, așa cum afirmă 
Chen-kao, tendința spre practici sexuale era doar o caracteristică a taoismului "popular" sau vulgar. 
Dar este de asemenea posibil ca ambele tipuri de interpretare să fie la fel de justificate şi să se refere 
la diferite practici existente la diferite niveluri sociale şi în rândul indivizilor cu temperament 
diferit. Nu există nimic în Fuang-t'ing ching care să ne permită să rezolvăm această problemă. Prin 
urmare, este suficient să observăm că ambele tipuri de practici "sexuale", una "externă" şi cealaltă 
"internă" sau mai spirituală, au existat şi că Huang-t'ing ching se poate referi la ambele. 


4. Saliva hrănitoare 


În timp ce sperma este concentrată şi împinsă în sus, saliva coboară. 

În Huang-t'ing ching, saliva este văzută ca un nectar prețios căruia i se dau diverse nume. Ea 
este numită în mod diferit "suc divin" (/ing-i), "lichior de aur" (chin-/i) şi "apă pură a lacului de jad" 
(pu-tz'u ch'ing-shui). De asemenea, este denumită "sursa misterioasă" (hsuan-ch'uan). Mai mult, 
dacă dăm crezare comentatorilor, saliva primeşte şi alte denumiri calificative, cum ar fi "suc de jad" 


17 Tao-shu, chuan 18, p. 2a-b; şi YCCC, chuan 60, p. 25b (același text din nou, ibid., chuan 73, pp. 1 lb-12a). 
Mai mult, expresia standard pentru practici sexuale, "pentru a face ca esenţa să se întoarcă pentru a hrăni creierul", a 
fost uneori interpretată în termeni de tehnici de respirație. Aşa o înţelege o glosă, explicând că trebuie să umplem 
câmpul cinabru al Respiraţiei Originale şi să o facem să urce până la creier. (Vezi Ch'ang-sheng t'ai-yuan shen-yung 
ching, TT 1050, care reia parțial pasajul care începe la p. 14b din capitolul 60 din YCCC). Esenţa sau ching este apoi 
înlocuită de Respirația Originală - adică trebuie împiedicată fuga ei de jos, ceea ce explică fraza de mai sus, 
preocupată de închiderea ming-men şi de "respiraţia prin călcâie”. În YCCC, chuan 60, p. 17a, se explică faptul că 
câmpul de cinabru conţine două orificii prin care comunică cu ni-huan din creier. 


(u-2), "sursă dulce" (/i-ch'uan), "sursă de jad" (pu-ch'uan), "sevă de jad" (pu-chin) şi "băutură de 
jad" (pu-chiang). În textele taoiste este numit în mod obişnuit "sucul de jad", expresie folosită în 
vechime în Ch'u-iz'u (în poemul intitulat Yuan-ch'i) pentru hrana divină (jadul, se poate observa, 
este partea yin a cuplului jad-aur). 

Saliva îndeplinește două funcții complementare. Prima dintre acestea se referă la clătirea 
gurii, care are o funcție purificatoare. Wai-ching pare să facă aluzie la această practică atunci când 
sfătuieşte pe cineva să purifice lacul înflorit. 

Dar funcția esenţială a salivei, aşa cum era deja la Ch'u-z'u, pare a fi hrănirea nemuririi în 
timpul meditaţiei. Wai-ching ne asigură că "cel însetat poate obține lichiorul, iar cel flămând se 
poate sătura”. lar comentariul la acest pasaj spune că ch'i-ul este cel care potoleşte foamea, iar 
saliva este cea care potoleşte setea. În tot Fluang-t'ing ching, sau în comentarii, saliva este tratată ca 
fiind apa vieţii, care face ca cele o sută de articulaţii să fie suple, precum şi să umezească şi să 
armonizeze viscerele. Un text despre tehnica respirației compară saliva cu o ploaie binefăcătoare 
care îmbibă pământul - "înghite uscăciunea". În timp ce respiraţia "face norii să avanseze", actul de 
înghiţire a salivei se preocupă de "împrăștierea ploii”. Ta-tung chen-ching urmează aceeaşi tradiție 
şi indică faptul că înghiţirea salivei aduce viaţă celor o sută de mii de spirite. După cum se spune, 
"apa divină a lacului înflorit curge şi ţâşnește pentru a iriga şi umezi corpul”. 

Înghiţirea salivei este atât de importantă în practica taoistă, încât face parte din toate 
exercițiile, în general la începutul şi la sfârşitul fiecărei faze a unui exerciţiu. Fuang-t'ing ching face 
aluzie la înghiţirea salivei atunci când sfătuiește pe cineva să "umezească limba". Expresia "a înşira 
perle", care este folosită atât de Nei-ching, cât şi de Wai-ching, este înţeleasă de comentatori ca 
referindu-se la înghiţirea repetată a salivei care "se succed ca nişte perle puse pe o sfoară”. 

Limba, care este numită "Rădăcina spirituală”, joacă un rol important în această practică, 
deoarece ea stârneşte formarea activă a salivei, o acumulează și o dirijează în jos, în gât. Potrivit 
gloselor comentate, centrul gurii, numit "Lacul de jad", este echivalentul părții superioare a corpului 
cu buricul în partea de mijloc a corpului şi cu Camera Esenţei Spermatice în partea inferioară a 
corpului. 

După cum recomandă Wai-ching: "Fie ca apa pură a Lacului de Jad să se îngroaşe şi ca 
rădăcina spirituală să fie fermă, atunci cineva va îmbătrâni fără a îmbătrâni." Comentariul explică 
faptul că aceasta se referă la colectarea salivei în gură prin mişcări ale limbii şi ale gurii. Atunci 
când saliva capătă un aspect uleios sau gros, atunci trebuie să se clătească gura şi să se înghită 
saliva. În exerciţiile de absorbţie a respirației, este foarte important să se producă salivă și, prin 
urmare, se cere adesea să se utilizeze proceduri care să favorizeze secreția acesteia. În timpul 
acestor exerciţii, producţia de salivă este adesea luată ca un semn că metoda a fost urmată corect. La 
fel ca "roua cerească", saliva este văzută ca un semn norocos sau un "răspuns" al zeităților de bun 
augur. 

Scriptura despre hrănirea principiului vital şi prelungirea vieţii, care este atribuită lui 7'ao 
Hung-ching, citează mai întâi un pasaj din Huang-t'ing ching şi apoi îl explică citând un comentariu 
pierdut la 7ao-te ching asociat cu Yin Hsi (faimosul gardian al trecătorii care a primit Tao-te ching 
de la Lao Tzu înainte de a dispărea în vest). Acest text dă mai multe nume salivei în funcție de 
diferitele roluri pe care le joacă sau de diferitele stări pe care le ia. "Sursă dulce" este numele dat 
tipului de salivă folosit pentru clătirea gurii, iar saliva colectată este numită "băutura de jad”. Când 
saliva curge, este numită "lac înflorit"; iar dacă se dispersează sau se dizolvă, atunci este "sursă de 
esență”. Când coboară, este "roua dulce”. Textul continuă spunând că saliva irigă corpul și 
transformă şi hrăneşte cele o sută de mii de spirite. Datorită acestui fapt, membrele, articulațiile, 
părul corpului şi părul de pe cap sunt ferme şi solide. Și cineva se bucură de un fel de primăvară 
eternă. Aceasta este ceea ce se numeşte "băutura de aur" (chin-chiang). Aici vedem că aceste 
expresii sunt foarte asemănătoare cu cele întâlnite în Fuang-r'ing ching, în special cu "lichiorul de 
aur" (chin-li) sau "băutura de jad" (pu-chiang). 

Saliva provine de sub limbă şi coboară prin gât, care, în acest fel, capătă o importanță 
deosebită. Descrierile detaliate ale gâtului oferite de Huang-r'ing ching şi de textele conexe implică 
faptul că se vizualizează această parte a corpului în timp ce se înghite saliva. Huang-r'ing tun-chia 


yuan-shen ching ne spune că gâtul începe de la rădăcina limbii şi se întinde până la inimă, unde 
panoul său inferior devine îngust și alb ca argintul. În Huang-t'ing ching, gâtul este văzut, în esenţă, 
ca un turn cu douăsprezece etaje alcătuit din inele dispuse succesiv, care corespund celor 
douăsprezece ore ale zilei (o oră chinezească este egală cu două dintre orele noastre). Acesta este 
"drumul spiritelor”, unde saliva se împarte în perle lichide. 

Citându-l pe Chiu-huang shang-ching, Yuan-ch'i lun ne oferă o bună ilustrare a salivei ca 
băutură a nemuririi: 


Soarele şi Luna (care formează) două jumătăţi (ale unui întreg), se ridică şi se unesc pentru 
a deveni una singură. Ei ies din Lacul de Jad și intră în Camera de Aur. (Ceva) mare cât o pastilă 
(se formează), galben ca o portocală, care posedă o aromă plăcută şi este dulce ca mierea. Dacă 
poți să o experimentezi, ai grijă să nu o pierzi. 


Iar comentariul la acest text adaugă: 


Perla și fructele nemuririi (chiao-li şi huo-tsao sunt expresii din Yu ching care se referă în 
mod proverbial la fructele nemuririi) se află în corpul uman. Ele sunt mari cât o pastilă, aroma lor 
este foarte dulce şi dulceaţa lor este ca mierea, nici departe, nici aproape, ele se află în interiorul 
camerei inimii. Lacul de jad este saliva care iese în gură și pe limbă. Saliva se unește cu ch'i-ul 
divin şi se spune că aceste două jumătăţi nu fac decât una singură. . . . 


YWan-ch'i lun continuă explicând că cei doi copaci (perle şi fructe) cresc în inima omului. 
După ce înfloresc şi dau roade acolo, ei înlătură toate bolile. Dacă cineva este capabil să se 
hrănească cu fructele, atunci poate călători o mie de li călătorind pe lumină. Acesta este cinabrul 
yin. Din acest motiv, trebuie "întărit ching-ul"”, făcând să circule saliva şi umorile. Aceasta se 
numește "Metoda lichiorului de jad şi a băuturii de aur”, care presupune absorbţia și purificarea 
salivei din gură. Lichiorul de jad şi băutura de aur constau din cele şase sucuri (/iu-i) ale corpului 
uman, adică sperma sexuală sau saliva ching, lacrimile (două tipuri diferite), sudoarea și urina, care 
vin împreună cu ch'i-ul original. Nu trebuie să le lăsăm să părăsească corpul sau să fie expectorate; 
mai degrabă trebuie să le înghițţim şi să le conservăm întotdeauna. Acest text menţionează apoi 
pasajul citat mai sus din comentariul lui Yin Hsi. 

În afară de salivă, Huang-t'ing ching se referă la umorile fluide ale corpului care sunt 
actualizate de secrețiile interne ale organelor. În acest fel, vezica biliară este "Lacul Median" şi 
omologul Lacului Înflorit. "Floarea Gemei Noroioase” ar fi "secreția de ch'i din splină". Se mai 
pune şi problema celor şapte (sau nouă) secreţii care se referă probabil, aşa cum spune glosarul 
comentator, fie la umorile viscerelor şi ale fu-ului, fie la secrețiile umorale ale celor şapte orificii. 
Toate aceste secreții umorale sunt preţioase pentru organism. De asemenea, Chen-kao îl sfătuieşte 
pe adept să nu plângă, să scuipe sau să îşi diminueze sucurile corporale (i), deoarece acest lucru ar 
deshidrata gâtul și creierul. Din acest motiv, taoistul îşi înghite regulat saliva şi îşi armonizează cele 
şase sucuri (/iu-i). 

Tema lichiorului nemuririi este prezentă în toate textele taoiste. Astfel, Pao-p'u-rzu o descrie 
în termeni asemănători cu cei pe care tocmai i-am întâlnit. Mai mult, comentariul lui Wu-chi'eng-tzu 
la Huang-t'ing ching se referă la ea ca fiind "apa galbenă, eflorescenţa lunară şi lichiorul florii 
galbene". Acestea sunt absorbite de către adept în timpul exerciţiilor sale de meditaţie asupra 
Soarelui și a Lunii și sunt descrise în acelaşi mod. În alte texte, zeitățile care îi apar adeptului fie îi 
dau direct "băutura de suc de aur" (chin-i chiang), fie o împart cu el doar după ce se hrănesc pe ele 
însele. Această licoare hrănitoare este de culoare galbenă și are gust de miere. După cum am văzut 
deja, este adesea asociat cu copacul vieții şi cu fructele, perele sau piersicile, care sunt fructele 
nemuririi. Atât lichiorul pe care adeptul îl înghite în timpul exerciţiilor legate de absorbția esenţelor 
solare şi lunare, cât şi lichiorul care hrăneşte zeitățile au nume asemănătoare cu cele ale elixirelor 
alchimice. În procedura alchimică, aceste elixiruri, după un lung proces de preparare, trebuie 
îngropate și apoi umezite pentru ca ele să dea naștere pomilor fructiferi ai nemuririi (care poartă 


aceleași nume ca şi pomii paradisului). 

Tao-shu ne oferă o interpretare interesantă a anumitor pasaje din FHuang-t'ing ching, inspirată 
de tehnicile alchimiei interioare. Astfel, prima frază a celui de-al treilea paragraf din Nei-ching 
spune că "gura este Lacul de jad şi Palatul Marii Armonii; înghite saliva divină şi răufăcătorii nu te 
vor ataca". Tao-shu explică faptul că în acest pasaj saliva, care provenea din alimentele digerate de 
stomac şi splină, se împarte trecând în patru canale, două canale inferioare şi două canale 
superioare. Cele două canale inferioare pleacă din spatele sinciputului și coboară în cele două 
orificii ale limbii care se termină la dinţii din maxilarul inferior. Cele două canale superioare 
pornesc din ni-huan, sau Câmpul cinabru superior din creier, şi trec prin cele două orificii ale 
gingiilor superioare care se termină în dinții din maxilarul superior. 

Un alt pasaj din Fuang-r'ing ching spune: "cele şapte sucuri curg din abundență şi se 
precipită în interiorul Porții Hut (nasului); se întorc în purpuriu și îmbrățișează galbenul; fă-le (pe 
acestea) să intre în câmpul de cinabru; în interiorul Camerei Întunecate, lumina va ilumina Poarta 
Yang". lar Tuo-shu explică faptul că: "În acest caz, nu există nici un fel de "focar": 


Deasupra trebuie să se absoarbă saliva, iar dedesubt nu trebuie să se lase respiraţia (care 
porneşte de la rinichi sau de la Câmpul cinabru inferior) să fie difuzată. Respirația şi saliva vor fi 
abundente ca de la o sursă bubuitoare; ca și cum ar ţâşni dintr-o fântână adâncă care curge 
spontan și se revarsă fără sfârşit Ele pătrund în porțile nasului, intră în gură şi irigă corpul. În 
acest fel se nasc plumbul galben și cinabrul purpuriu (cei doi piloni ai operei alchimice). Dacă 
cineva le adună la timp, le purifică şi le face să intre în Câmpul de cinabru şi să traverseze cele o 
sută de articulaţii, atunci ele vor ieşi de la sine prin Camera Întunecată şi vor ilumina Poarta 
Adevăratului Yang. De aceea se spune "intoarceţi-vă la purpuriu şi îmbrăţișaţi-i pe cei galbeni; 
faceţi-i [pe aceştia] să intre în câmpul de cinabru”. Acesta este sensul. 


Aşa se face că elementele lichide ale corpului, alcătuite din "sucul celor cinci flori" (umorile 
viscerelor) şi "esenţa celor cinci arome" (alimentele) se reunesc sub limbă într-o formă deja 
elaborată. Ele se transformă de-a lungul lungului circuit pe care îl parcurg prin corp, adică sub 
formă de sânge în inimă, de spermă sexuală în rinichi şi (conform anumitor texte) de ni-huan în 
creier. În cele din urmă, ele coboară din nou din creier înapoi în Marea Respiraţiei. Ele constituie, 
alături de respirație, cele două principii de bază (lichid şi aerian) ale activităţii adeptului. Adeptul 
rafinează din ce în ce mai mult elementele lichide, făcându-le să urmeze un traseu prin corp, în timp 
ce el le însoţeşte spiritual trecerea. În timpul acestui circuit prin corp, elementele lichide sunt unite 
în mod repetat în mai multe etape şi în diferite moduri cu respiraţia, până când adeptul realizează o 
fuziune a celor două principii. 


IV. Concluzie 


Huang-t'ing Ching se limitează la a descrie principalele organe interne ale corpului şi la a 
spune câteva lucruri despre funcţiile lor de bază. EI leagă viscerele de organele externe şi, de 
asemenea, numeşte şi descrie spiritele care locuiesc în aceste organe. Concepţia acestui text cu 
privire la rolul viscerelor și la relaţia lor cu restul corpului şi cu lumea este de natură complet 
clasică. Ea urmează teoria fundamentală chineză a celor cinci agenți şi se abate rareori de la 
concepțiile din Fuang-ti nei-ching, cel mai vechi tratat chinezesc de medicină. 

Mai mult, după cum demonstrează T'ai-p'ing ching, în taoismul antic, viscerele erau deja 
considerate a fi sediile zeităților tutelare. Dar Huang-t'ing ching oferă viscerelor o viaţă şi o 
personalitate mai bine conturate, inclusiv numele și modul de a se îmbrăca. 

Unele dintre textele ulterioare afiliate la Huang-ring ching dezvoltă mai mult sistemul de 
corespondenţă urmând același cod clasic. Descrierea viscerelor şi a spiritelor care le locuiesc devine 
şi mai bogată în imaginație și este însoțită de desene. Aceste texte mai târzii sunt dominate de 
preocuparea terapeutică și stabilesc un întreg sistem de orientări simptomatice și practici igienice 
care permit să se vegheze asupra sănătăţii organelor vitale pentru viața spiritului, dar şi a corpului. 


Astfel, circulaţia respirației şi practica "viziunii interioare” devin arme împotriva bolii. Viscerele 


sunt, de asemenea, tratate ca forțe naturale care acționează în corp. Este recomandabil, prin urmare, 
să se echilibreze şi să se armonizeze aceste forțe viscerale, chiar dacă poate fi necesar să se 
folosească o forță împotriva celeilalte. 

Ca forțe sau puteri sacre, viscerele sunt, de asemenea, spirite benefice sau ipostaze ale 
principiilor cosmice. Trebuie să ştim să evocăm în noi înşine prezenţa acestor spirite şi să reînviem 
astfel jocul ciclic şi sezonier al marilor ritmuri ale vieții. 

Toate acestea confirmă o "cosmicizare" foarte dezvoltată a corpului uman. Astfel, punctele 
cardinale care marchează cursul yang sunt viscerele. 


Munca sau căutarea spirituală are loc în interiorul corpului însuși, unde există Arborele 
Cosmic, alături de munţi şi văi, râuri şi mări, extremităţile terestre şi regatele cereşti. În interiorul 
corpului se găsește Apa Vieţii, Suflarea Primordială şi hrana nemuririi. Totuşi, această călătorie 
spirituală este lungă şi dificilă şi este la fel de plină de capcane ca și călătoriile lui Galahad şi Ulise. 

Vizualizările, animaţiile și invocările spiritelor viscerale pot veni la începutul sau la sfârşitul 
practicilor de meditație sau pot fi combinate cu exerciții mai complexe. Oricum ar fi, acest tip de 
exerciţii este fundamental pentru meditaţia taoistă. Împreună cu T'ai-p'ing ching, Huang-ting ching 
este una dintre cele mai vechi scrieri care specifică forma, mărimea și culoarea care trebuie asociate 
cu organele şi cu spiritele care le locuiesc. 

În Huang-ting ching, circulaţia respirației (ch'i) şi a esenței (ching) pare a fi la fel de 
esențială ca și vizualizarea viscerelor. Acesta este cel mai probabil motivul pentru care atât de multe 
lucrări despre respirație şi metodele de respiraţie embrionară se bazează pe Huang-r'ing ching. 
Astfel, ch'i şi ching joacă roluri atât de complementare în Huang-r'ing ching încât nu pot fi separate. 
În cadrul microcosmosului corpului, ele sunt, de asemenea, expresii concrete ale celor două mari 
principii cosmice ale yin-ului şi -ului. Apa şi aerul au ieşit din una şi aceeaşi origine, iar 
adeptul trebuie să recupereze „ Acest lucru 


Ch'i şi ching reprezintă principiile superior şi inferior care sunt legate de cele cinci viscere 
corespunzătoare punctelor cardinale. În timp ce elementele aerisite ch'i se ridică treptat prin 
diferitele niveluri microcosmice și circulă în întreaga dimensiune verticală, elementele acvatice 
Ching se dispun pe orizontală. Primele trec unele peste altele și se combină între ele, în timp ce cele 
din urmă caută echilibrul şi armonia. Aceste două grupuri de elemente sunt complementare. 

Huang-t'ing ching ne oferă puţine detalii despre metodele sale. Cu toate acestea, procedează 
prin intermediul unor aluzii suficient de clare pentru a afirma că Nei-ching era cel puţin conştient de 
diverse forme deja elaborate ale acestor metode. 

De asemenea, am remarcat de mai multe ori că Fuang-t'ing ching a menţinut legături destul 
de strânse cu școala Mao-shan. Prin urmare, el face aluzii specifice la texte aparținând tradiției 
Mao-shan. Această stare de fapt ne face să credem fie că aceste texte erau deja cunoscute (cel puţin, 
după cum spun textele însele, sub forma unor "metode" transmise pe cale orală), fie că Huang-r'ing 
Ching a fost el însuşi reelaborat și mai mult sau mai puţin însușit de membrii şcolii Mao-shan. 

Corpusul complet de texte asociate cu mişcarea Mao-shan ne va permite să descoperim un 
aspect al meditației taoiste care era cunoscut, dar descris doar aluziv, de Huang-t'ing ching. 


Capitolul 3 


Cartea de mare profunzime 


I. Introducere 


Canonul taoist este împărțit în mod tradițional în trei secțiuni, cele trei ung sau pu, care 
corespund triadei taoiste a celor Trei Origini (san-yuan). Cei Trei Originari sunt cele trei divinități 
supreme sau suflări primordiale care au emis scrierile divine și cosmosul. În cadrul corpului uman, 
aceste trei divinități ocupă cele trei câmpuri de cinabru sau cele trei centre subtile, şi anume: cel 
superior în cap, cel median în inimă şi cel inferior în buric. Această structură triplă, care este legată 
de o diviziune tripartită fundamentală care va fi discutată în detaliu mai târziu în acest studiu, se 
repetă conform unei scheme triple asociate cu domeniile principiilor, cosmosului și corpului uman. 

Acest tip de împărțire se regăsește în scripturi în legătură cu cele trei secțiuni ale canonului 
care constituie (în termeni împrumutați din budism) Vehiculele Mare, Mijlociu şi Mic. Fiecare 
dintre aceste secțiuni s-a dezvoltat în jurul unui text major sau primar care se revendica de la unul 
dintre cei Trei Originali ca anunțător şi patron. Prima secţiune, sau Marele Vehicul, are ca scriere 
centrală Ta-tung ching (Cartea Marii Profunzimi). Acest text a fost numit şi Shang-ch'ing ching, 
care a dat numele şcolii Mao-shan sau Marea Puritate (Shang-ch'ing). 

Tu-tung ching a fost transmisă de Regele Celest al Începutului Originar (Yuan-shih t'ien- 
wang) Reginei-Mamă a Occidentului înainte de formarea lumii. Regina Mamă a format o carte din 
respiraţia condensată şi coagulată a Celui Corect şi a celor Nouă Mistere, care a rămas apoi ascunsă 
în ceruri pentru o lungă perioadă de timp (ca majoritatea marilor texte Mao-shan). Această carte a 
fost în cele din urmă dezvăluită doamnei Wei, care a transmis-o discipolului ei, Yang Hsi. Ea 
constituie nucleul revelației Marii Purităţi. 

Există mai multe versiuni ale 7ă-tung ching în Tao-tsang. Diverse antologii conţin, de 
asemenea, numeroase citate care, în majoritatea cazurilor, nu corespund textului real. Această 
situație a dat naştere la întrebări cu privire la autenticitatea versiunilor găsite în 7ao-tsang. Aceste 
versiuni, care par să dateze din perioada Sung, au fost uneori considerate apocrife. Dar o examinare 
atentă a întregului corpus de citate antologate ne permite să concluzionăm că 7a-tung ching includea 
un comentariu revelat ca parte integrantă a textului său, care a fost parțial păstrat în capitolul 8 din 
Yun-chi ch'i-ch'ien. Or, versiunile actuale ale Ta-tung ching sunt în perfect acord cu acest 
comentariu, care este adesea citat de antologii sub titlul de 7a-fung ching. Se poate concluziona, 
prin urmare, că textul real este autentic, dar comentariul revelat a fost atât de mult parte integrantă a 
scrierii originale încât s-a confundat cu aceasta. Să adăugăm, de asemenea, că corpusul Ta-tung 
Ching a fost uneori înțeles ca referindu-se la o colecţie largă de texte (inclusiv la anumite alte lucrări 
asociate cu școala Mao-shan) care mergeau dincolo de textul propriu-zis.'5 Această stare de fapt 
poate fi probabil explicată prin locul pe care această lucrare îl ocupă în cadrul corpusului de texte 
Mao-shan. Astfel, ea este în acelaşi timp textul central și culminant al tradiţiei. Şi nu se are acces la 
ea decât după ce se citesc şi se exersează celelalte texte. Acesta este, poate, motivul pentru care 
numele său este uneori dat întregului ansamblu de texte asociate cu el şi pentru care este numit 
colectiv Shang-ch'ing ching sau Scriptura Marii Purităţi. 

Ta-tung ching este la rândul său alcătuit în raport cu o structură dublă, care este destul de 
simbolică pentru designul exerciţiilor taoiste. EI este împărțit în treizeci şi nouă de secțiuni, fiecare 
dintre acestea conţinând două niveluri - unul celest şi celălalt corporal. 

De fapt, chiar centrul fiecărei secțiuni este alcătuit din strofe în versuri de patru sau cinci 
caractere (uneori şase) care sunt adresate zeităților celeste. Aceste strofe descriu locuri paradisiace 
şi fac aluzie la mântuirea credinciosului şi a strămoşilor săi, care, după ce au fost eliberaţi de 
legăturile morții, participă la zburdălnicia cerească a zeităților. 

Aceste strofe sunt inserate între două mici părți dedicate zeităților trupeşti sau gardienilor 


18 Cu privire la toate aceste chestiuni, a se vedea I. Robinet, "Le Ta long tchen king, son authenticite et sa 
place dans les textes du Mao chan", în M. Strickmann, Ed. Tantric and Taoist Studies, vol. 2, pp. 394-433. 


"porților morţii”, situate în acele puncte precise ale trupului în care poate sufla o suflare morbidă. 
Prima parte pregăteşte pentru recitarea strofelor "celeste". Trebuie să se numească şi să se 
vizualizeze divinitatea gardian, astfel încât aceasta să ţină închisă breşa mortală; apoi trebuie să se 
prevadă divinitatea sau mai multe divinităţi) sub formă de suflare (sau sub formă antropomorfă, 
cum spune o versiune lăuntrică cu ilustrații) şi să o facă să coboare din creier (care corespunde 
cerului din corp) pentru a păzi poarta deschisă suflării morbide. 

Cea de-a doua parte, care se află la sfârşitul unei secţiuni, este dedicată desenării și 
manipulării unei figurine reprezentând o divinitate corporală. 

Recitarea textului este însoţită de o liturghie completă şi face parte integrantă din ritualul 
liturgic. Mai mult, anumite versiuni ale textului indică faptul că, chiar înainte de a începe recitarea, 
există exerciţii spirituale destul de elaborate. Prezentăm aici un rezumat al acestor exerciţii, 
deoarece ele ilustrează bine tipul de ritual care însoţeşte recitarea cărţii sfinte. 

Înainte de a intra în camera de meditaţie, adeptul trebuie mai întâi să vizualizeze un nor 
purpuriu (culoarea cerului) care îi înconjoară corpul şi umple camera. Intrând în cameră, el trebuie 
apoi să vadă atât băieţii și fecioarele de jad care sunt însărcinați cu paza scrierii, cât şi o plantă 
supranaturală, numită "planta prețioasă a celor trei lumini” (soare, lună și stele), care parfumează 
încăperea. Cu faţa spre nord, el invocă apoi un mare număr de zeități şi le notifică că se pregăteşte 
să recite 7a-tung ching. Invocă mijlocirea acestor zeități şi le cere să alunge răufăcătorii, să îi ierte 
păcatele sale şi ale strămoşului său și să îi asigure salvarea. Fiecăreia dintre aceste zeități i se cere să 
vină la locul său în camera de meditaţie. Întorcându-se spre est, el se deplasează apoi spre o 
rogojină pe care se așează în timp ce se întoarce spre nord. În acest moment, el închide ochii şi se 
"glorifică" sau se investeşte cu toate însemnele unei divinități, adică poartă o rochie cu pene, o 
mantie decorată cu dragoni, o şapcă cu "stele de jad" şi ține în mâini o tăbliță cu nouă culori. El este 
înconjurat de dragonul grindină în stânga sa (animalul heraldic al Estului) și de tigrul alb în dreapta 
sa (herald emblematic al Vestului). Cu capul acoperit de un baldachin înflorit, el este aşezat pe lei, 
în timp ce nemuritorii săi ard tămâie şi fecioarele de jad împrăștie flori. În jurul lui, totul este 
luminat de nori purpurii sau de cinci culori (care includ toate culorile). Recitând strofe din scriptură, 
el apoi: 

Își ridică capul în timp ce-și scutură gâtul de nouă ori pentru a saluta Cerul, 

bate din dinţi (ca şi cum ar bate o tobă) o dată pentru a suprima Pământul, 

îşi scutură corpul de douăzeci şi şapte de ori pentru a bucura spiritele, 

îşi roteşte ochii de trei ori pentru a face să strălucească cele trei luminiţe, 

îşi ciupeşte nasul de șapte ori pentru a face să circule ming-liang 

(o formă a Respiraţiei Originale) 

apasă de trei ori cele două depresiuni din spatele sprâncenelor 

pentru a închide sursele răului, 

îşi masează urechile cu o mişcare circulară pentru a deschide ferestrele cerești, 

îşi înghite saliva de nouă ori pentru a savura lichidul de jad. 


Aceste exerciții sunt menite să sfințească şi să înalțe atât adeptul însuși, cât și întreaga sală. 
Camera este umplută cu nori de nuanţe cerești și parfumuri supranaturale şi este locuită de o 
multitudine de zeități care îl vor asculta şi asista pe adept. Abia după ce aceste exerciţii sunt 
îndeplinite, începe recitarea 7a-tung ching-ului. 

Recitarea fiecărei secțiuni a textului este însoțită în mod constant de o vizualizare a 
gardienilor trupeşti care, după cum am văzut, coboară din creier pentru a închide breșele 
mortalității. Abia în acest moment adeptul începe recitarea acelor strofe care sunt adresate zeităților 
celeste și care alcătuiesc textul propriu-zis al acestei cărți sfinte. 

Marile zeități taoiste nu ocupă un loc important în cadrul textelor Mao-shan. De aceea, nu le 
găsim decât foarte rar menționate în aceste scrieri. Mai degrabă zeii trupești sunt cei care joacă cel 


19 Ritualul fasciculului 16 provine probabil de la autorul prefeţei la text, care a fost un patriarh al şcolii Mao- 
shan care a trăit la începutul secolului al XI-lea. Cel din fascicula 51 este mult mai complicat şi probabil că datează 
mai târziu. A se vedea articolul menţionat în nota anterioară. 


mai frecvent un rol în exerciţiile descrise de textele Mao-shan. Aceştia sunt zeii care reprezintă şi 
dau litere forţelor vitale esențiale şi care fixează, de asemenea, punctele corpului subtil. 


II. Zeii corpului 


Întregul corpus de texte Mao-shan subliniază divinizarea corpului chiar mai puternic decât 
Huang-t'ing Ching. Aproape fiecare punct sau locație corporală este locuită şi animată de un zeu. 
Aceste divinități, în plus, întruchipează anumite principii subtile ale corpului, cum ar fi, de 
exemplu, cei treizeci și nouă de gardieni ai porților morţii văzuți în Ta-tung ching. 

Prima dintre aceste treizeci şi nouă de zeități este T'ai-wei hsiao-t'ung (Tânărul Cerului T'a1- 
wei), care acţionează în general ca un intermediar între ceruri şi om; iar a treia este Yu-ti (Împăratul 
de jad), care este una dintre divinitățile superioare din textele Mao-shan. Aceste două divinităţi se 
deosebesc oarecum de celelalte divinități, deoarece nu simbolizează un principiu corporal, chiar 
dacă fiecare dintre ele păzeşte o "poartă a morţii" (adică una sub limbă, iar cealaltă o cavitate din 
creier). Se poate presupune, prin urmare, că ele reprezintă transcendenţa şi medierea transcendenței. 

Procedând pe grupe de divinităţi, putem distinge în continuare un grup de cinci spirite care 
Joacă un rol important în exerciţiile care vor fi discutate mai târziu. Importanţa lor este afirmată de 
un comentariu la citatul 7a-tung care îi menționează ca zei primordiali printre cele o mie de spirite. 
Aceşti zei sunt Wu-shen (cele cinci spirite), care sunt corelate cu cele cinci direcţii spaţiale 
concentrate în corp. Ei se numesc T'ai-i (Unitatea Supremă), care locuieşte deasupra ni-huan-ului (0 
cavitate din creier), Wu-ying, care locuieşte în ficat şi este corelat cu partea stângă; Pai-yuan, care 
locuieşte în plămâni (în dreapta); Ssu-ming (Controlorul Destinului), care locuieşte în inimă 
(centrul); şi T'ao-chun, care locuieşte în câmpul inferior de cinabru (regiunea inferioară a corpului). 
Funcția importantă a acestor cinci zeități este aceea că ele prezidează la ţinerea registrelor vieții şi 
ale morţii, care sunt păstrate în ceruri și înregistrează anii de viaţă alocaţi fiecărui credincios. 

După cele Cinci Spirite vin cele Trei-Unici care locuiesc în cele trei Câmpuri de cinabru şi 
sunt epifanii celor Trei Originali (san-yuan) care au format lumea. Cel Înalt locuiește în ni-huan-ul 
creierului, Cel Mijlociu trăieşte în inimă, iar Cel Inferior locuieşte în Câmpul inferior de cinabru de 
sub buric. Acest grup de zei atestă prezenţa în corpul uman a celor Trei Lorzi care au anunțat 
Textele Sacre înainte de formarea lumii și ale căror suflări au fost la originea Cerului și a 
Pământului. Cei Trei-Unici joacă un rol fundamental în exerciţiile consacrate "păstrării [sau 
conservării] Unului" sau "păstrării celor Trei-Unici". Vom reveni la aceste exerciţii şi le vom 
examina mai în detaliu. 

În acest punct, am dori să remarcăm că cele trei Câmpuri de cinabru sunt ocupate de T'ai-i, 
Ssu-ming și T'ai-chun, ca membri ai grupului celor cinci spirite, precum şi de cele trei zeități care 
întruchipează Tripla Unitate dispusă pe verticală. 

Urmează, în ordine, după cele Cinci Spirite şi cele Trei-Unici, cele Nouă Veritabile (sau 
Adevăratele, chiu-chen), care ocupă ni-huan, vezica biliară, rinichii, plămânii, splina, ficatul, esenţa 
sângelui, stomacul și inima. Aceste Nouă Veritabile au fost produse din tripla înmulţire a celor Trei 
Originale (fiecare dintre ele împărțindu-se în trei). Din acest grup de nouă zeități s-a format lumea 
şi s-a constituit embrionul uman. Nouă, trebuie remarcat, este un număr terminal de la care totul 
începe sau reîncepe. Nouă este, aşadar, numărul Marelui Yang care semnifică sfârșitul lumii prin foc 
şi care, în sistemul / Ching, revine la yin. 

Urechile stângă şi dreaptă sunt locuite de doi zei care sunt "materializarea esențelor Soarelui 
şi Lunii". Urechile - ca tot ceea ce vine în perechi, cum ar fi ochii, rinichii, sfârcurile sânilor şi 
mâinile - sunt corelate cu Soarele și Luna. După acești zei, vin San-su yuan-chun sau cele Trei 
Doamne Originale ale Simplităţii. (Yuan-chun, tradusă aici prin "doamna originală", este o expresie 
care se referă la divinitățile feminine; su sau "simplitate" semnifică o pânză brută şi nevopsită și 
aminteşte de un termen din Lao-tzu). 

Una dintre aceste Trei Doamne este Doamna Purpurie din Stânga, care a fost mama lui Wu- 
ying, menționat mai sus. O alta este Doamna Galbenă din Centru, care a fost mama lui Huang-lao 
(cu referire la Bătrânul Galben și la culoarea centrului). În fine, a treia divinitate este Doamna Albă 


din Dreapta, care a fost mama lui Pal-yuan sau a Originalului Alb (menţionat și el mai sus). Acești 
trei zei se nasc din vid şi ocupă cavitatea chin-hua din creier. Ele sunt ipostazele Unicului Feminin, 
iar fiii lor, la fel ca ele, îl întruchipează pe cel Masculin. În acest sens, cele Trei Doamne sunt 
asociate cu practicile de "păstrare a Unicului” şi amintesc de recomandarea lui Lao-tzu de a 
"cunoaște masculinul şi de a rămâne la feminin". 

Cele Trei Doamne Originale prezidează, de asemenea, cele trei diviziuni de bază ale 
corpului, adică ceea ce se află deasupra sau în cap; ceea ce se află în mijloc sau este asociat cu 
stomacul şi burta; şi ceea ce se află dedesubt, identificat cu intestinul subțire până la picioare. Ele 
guvernează cele trei grupuri de opt ching sau acele spirite corporale care joacă un rol esenţial în 
procesul de ascensiune cerească. 

Două divinități specifice Soarelui şi Lunii (Ssu-ming sau Directorul Destinului, care este 
avatarul unei divinități chineze foarte vechi; şi T'ao-chun sau forma lunară a divinității care 
prezidează partea inferioară a corpului uman) sunt responsabile de mâini. În Ta-tung ching, aceste 
două divinităţi sunt puse împreună cu următorul set de zeități care sunt asociate cu pupilele stângă şi 
dreaptă şi sunt, de asemenea, legate de Soare şi Lună. Ochii noştri sunt stelele care ne luminează. Ei 
sunt Soarele și Luna corpurilor noastre. 

După aceste zeități urmează un grup de zei care prezidează formarea embrionului. Mai întâi 
este Tânărul Plămânilor, care pare să domnească asupra suflării principiului vieţii; apoi sunt Domnii 
Suflării Verzi şi Negri ai "nodurilor embrionare" (chieh/chieh ambele semnifică noduri; primul 
caracter se referă la noduri de bambus sau de lemn, în timp ce al doilea caracter cu radicalul 
"mătase" se referă la noduri făcute cu sfoară; despre acești termeni, vezi mai Jos, capitolul 5). 
Urmează Domnul Sufletului Alb al embrionului și Domnul Sufletului Galben al uterului. În cele din 
urmă, există Domnul Sufletului Roşu al sângelui. Deşi nu sunt date detalii, aceste divinităţi par să 
guverneze "fixarea" embrionului şi formarea vieții. 

Aceste divinităţi nu intervin deloc în exerciţiile de meditație. Totuşi, le vedem totuşi apărând 
într-un exercițiu care vizează expulzarea celor "trei cadavre" şi a celor şapte impurități. În acest 
exerciţiu, ele sunt însoţite de Mama misterioasă şi de Tatăl misterios, împreună cu T'ai-i (care, în 
acest caz, prezidează măduva şi creierul) şi Ti-chun (Domnul Împărat care prezidează steaua 
destinului). 

Tatăl Originar de Sus (Yuan-fu) şi Mama Misterioasă de Jos (Hs'uan-mu) conduc un grup de 
cinci zei. Ei simbolizează Cerul (Yang) şi Pământul (Yin) cele două principii originare care sunt 
sursa întregii vieţi. Într-un număr de exerciţii care se referă la cele cinci direcţii, ele reprezintă 
dimensiunile de sus și de Jos. Un text explică faptul că Tatăl Originar locuiește în creier, iar Mama 
Misterioasă locuieşte în Câmpul inferior de cinabru. Unul coborând sub forma respirației verzi şi 
celălalt urcând sub forma respirației galbene, ei se unesc în inimă, în centrul corpului. Acolo, în 


centru, ele se transformă în Soare şi, a pe în Lună. Astfel ele luminează corpul. 


Urmează San-su lao-chun, sau Bătrânul Domn al celor Trei Simplităţi, care este înconjurat 
de cei doi Nemuritori ai Celui Corect, unul în stânga Bătrânului Domn şi celălalt în dreapta. 

Apoi există un avatar al lui Lao-tzu, cunoscut sub numele de Lao-tzu al Celui Misterios 
(Zsuan-i), care este însoţit de cei cinci Împărați ai celor cinci puncte cardinale. Urmează "Asistenţii 
Împăratului", care sunt miniștrii care îi asistă pe cei Trei-Unici menţionaţi mai sus. 

Această serie globală de treizeci şi nouă de zei culminează cu cel mai important dintre ei toți 
şi anume venerabilul Domn (sau Împărat) Unu (Ti-i), care este numit și Împăratul Unu al Marii 
Profunzimi. 


Aceşti treizeci şi nouă de zei şi acoliţii lor formează panteonul de bază al scrierilor Marii 
Purităţi. Cele câteva alte zeități care sunt adăugate la acest panteon vor fi prezentate la momentul 
potrivit. 

Aceste spirite sunt prezentate în 7a-tung ching ca zeități tutelare. Ele trebuie, prin urmare, să 


închidă orificiile corporale pentru a transforma corpul într-o lume închisă ermetic, care va funcționa 
apoi ca receptacul și locuință a zeilor, precum şi ca loc şi material al lucrării de perfecționare a 
adeptului. La fel cum chinezii astupă orificiile cadavrelor, tot așa şi zeitățile tutelare trebuie să 
închidă porțile corpului adeptului. Spre deosebire de "haosul" lui Chuang-tzu, care, ca un sac închis, 
moare atunci când prietenii simpatici îi fac găuri în el, adeptul caută viaţa închizându-și toate 
orificiile. 


III. Fuziunea unitivă prin vârtejul de vânt (Hhi-Feng Hun-Ho) 


Se pare că toate spiritele care abundă în corp exprimă nu numai un sentiment pentru 
caracterul divin al vieţii care animă fiecare dintre părţile noastre corporale, ci şi o conştientizare a 
complexității, diversității și multiplicității aspectelor vieții. 

Omul nu este conceput ca un întreg complet format dintr-o singură entitate. Mai degrabă, 
omul apare ca o lume turbulentă a cărei unitate trebuie încă realizată ca o pluralitate de forțe care 
trebuie unificate sau ca o totalitate care trebuie realizată. Înainte de a recita un text sacru, adeptul se 
concentrează prin chemarea divinităţilor celor patru orizonturi şi prin numirea şi invocarea spiritelor 
diferitelor părți ale corpului său (faţa, membrele şi viscerele). Primul act de meditație constă, 
aşadar, în "adunarea spiritelor sale”. 

Este necesar ca spiritele corporale divine să se fixeze sau să se stabilizeze în corpul său şi să 
se stabilească în corp. Porțile morții nu sunt doar breşe prin care poate intra suflul rău, ci şi ieşiri 
prin care spiritele pot scăpa. Astfel, comentariile și spiritul general al acestor texte implică faptul că 
fuga spiritelor şi invazia suflării mortale sunt aparent doar două aspecte ale unui singur fenomen. 

Trebuie să se unească şi să se contopească spiritele şi corpul. Corpul este, aşa cum se spune 
adesea, "locuinţa" spiritelor şi, cel mai probabil, ceea ce explică reunificarea lor. De asemenea, 
trebuie să se stabilească o uniune între spiritele corporale şi zeitățile cereşti. În acest sens, corpul 
este spiritualizat şi se unește cu ceea ce am numi Spiritul. 

Structura însăşi a Ta-tung ching-ului invită la o astfel de înţelegere, întrucât, secțiune după 
secțiune, citirea strofelor adresate zeităților cerești este asociată cu vizualizarea și evocarea 
zeităților trupeşti. Cele două niveluri ale Cerului și Pământului se suprapun constant şi reciproc. 
Intenţia reală a strofelor din Ta-tung ching poate fi adesea înţeleasă ca o descriere a zburdălniciei 
divine în ceruri sau în corp. Astfel, glosarele de comentarii interpretează uneori aceeași frază într-un 
sens sau în celălalt - de exemplu, yu-ken, care înseamnă "rădăcină de jad", poate însemna un munte 
ceresc situat fie în ceruri, fie în nas. De fapt, ambele tărâmuri coexistă împreună, deoarece corpul 
uman, atunci când este sfinţit de prezenţa zeităților, formează un cer terestru. 

Sunetul argintiu al recitării textului trezește un ecou în ceruri, unde cântecul zeilor răspunde 
simultan la intonaţia pământeană a adeptului. După cum spune cântecul din Za-tung ching, "sunetul 
jadului răsună în Marea Armonie”. Zeii cerești sunt chemaţi să coboare pe pământ atât prin 
meditaţia vizuală a adeptului, cât şi prin incantația sa. Adesea, textul revine la formula care spune că 
"sapte recitări invocă” cele "zece mii de spirite”, "Împăratul Cerului", "Directorul Destinului” sau 
"Adevăraţii din Munţii Sfinţi" (şapte este un număr perfect, numărul tânărului yang și al yin-ului 
epuizat). Prezenţa zeilor "fixează spiritul, întăreşte esenţa și închide izvoarele morții”. Zeii fixează 
(chen, aşează sau stabilesc) spiritele sau forțele vitale ale corpului în acelaşi mod în care se 
guvernează şi se menţine ordinea. Termenul folosit, chen, este acelaşi în ambele cazuri. 

Caracterul însuşi al zeilor pe care, din motive de comoditate, îi numim zei corporali este 
dublu. Amândoi prezidează un punct sau o locaţie din corp şi, de asemenea, îşi au locuinţa în ceruri. 
Așa se face, de exemplu, că cei Trei Originali se află în corpul nostru doar ca manifestare terestră a 
zeilor supremi şi primordiali. 

Din acest motiv, adeptul trebuie să actualizeze şi să stabilească în mod eficient fuziunea 
dintre cele două niveluri abordate în 7a-fung ching. După cum se spune într-o introducere a textului, 
fiecare dintre părțile, viscerele și articulațiile corpului uman are un spirit care prezidează şi care 
închide porțile respirației mortale. .. . Dacă cineva poate să-și hrănească spiritele și respiraţia şi să 
cânte secțiunile de jad (din 7a-tung ching), atunci Adevăraţii Cereşti coboară în corpul său, se unesc 


în spirit şi respirație şi ţin închise porțile de intrare ale respirației mortale. Spiritele sunt 
transformate prin intermediul cărții şi, datorită spiritelor, cartea este sacră, astfel încât nemuritorii 
nu sunt nici salvaţi, nici împrăștiați şi astfel se devine nemuritor. 

Un comentariu explică, în plus, că "7a-tung ching dă numele ezoterice şi tabu (cele care sunt 
eficiente pentru că sunt adevăratele nume) ale Adevăraţilor Cereşti pentru ca acești zei să se unească 
cu spiritele şi respiraţia din corpul omului, pentru ca interiorul şi exteriorul să se manifeste unul 
altuia şi pentru ca cele de sus şi cele de jos să se unească şi să se împletească”. 

După cum spune Tâ-tung yu-ching su-yao: 

Metoda fuziunii unitive prin vârtejul vârtejului nemuritorilor străvechi (care este practica 
din Ta-tung ching) [constă în] meditaţia (ts'un, care înseamnă strict "a menţine, a conserva”) 
asupra spiritelor care se află în ceruri şi unirea acestor spirite cu spiritele care locuiesc în corp. 
Aceasta este ceea ce se numește cele o mie de armonii şi cele o sută de uniuni (sau "armonia celor 
o mie și uniunea celor o sută”) pentru a ajunge spontan la Adevăr. 


Ta-tung ching este în mod obişnuit asociat cu această "metodă de fuziune unitivă prin 
vârtej". Este vorba, de fapt, de o expresie fundamentală alcătuită din doi termeni-cheie "fuziune 
unitivă" (hun-ho) şi "vârtej" (hui-feng), care sunt foarte bogate în semnificații. 


1. Fuziunea unitivă, hun-ho 


Însuşi Ta-tung ching se referă în mod repetat la ideea de "fuziune unitivă”, Astfel, în strofele 


acestui text se gaarse crpresi repetate precum "cele o sută de (spirite) fuzionează împreună (un- 
! 


1, "cele o sută de spirite fuzionează în mare măsură (fa-ktin)", "cele o sută 
de dili se unesc (hun-hui)" şi " 


IL] 


IL] 


uziunea" este cea care defineşte însăşi noțiunea fa-tung folosită în titlul acestei lucrări. 
Prin urmare, un comentator confirmă că "metoda Ta-tung onorează calea fuziunii unitive" şi 
continuă explicând că "atunci când cele trei tung (cele trei diviziuni majore ale canonului taoist care 
corespund cu Respiraţiile primordiale) nu sunt încă distincte, numele care le uneşte este 7a-tung 
(Marele Tung); în acelaşi mod, atunci când cele două principii (yin şi yang) nu sunt încă separate, 
acesta se numeşte 7ai-chi”. „ care este un termen derivat din / Chin 


Ta-tung-ul este, prin urmare, o interpretare taoistă specifică a lui T'ai-chi sau Tao. Este 
fuziunea celor trei Mari Principii care se află la originea lumii. 


Tung este dificil de tradus, deoarece are mai multe sensuri. Astfel, el "cavernă", 
"cavitate, adânc" şi . Prin urmare, 


el conotează simultan ideile de gol, abis profund, comunicare şi circulație - toate acestea fiind 
noțiuni fundamentale care guvernează mistica taoistă. Ta-tung-ul este definit ca fiind "Vidul 
suprem" sau chiar ca "Marele mister fără limite și Vidul suprem care menține imobilitatea". 

Un comentariu continuă să explice: 

Ceea ce maestrul Chou (Chou Tun-i, 1017-73, care a fost un eminent savant 
neoconfucianist) a numit Ultimul Nimic (wu-chi), alternanţa dintre mişcare și imobilitate și dintre 
Yin şi Yang, mutaţia lui Yang (în Yin) și unirea lui Yin (cu Yang) care generează cei Cinci Agenți, 
şi anume Marea Egalitate, Marele Început, Marea Geneză, Marea Simplitate, Marele Pol, este 
numit aici Marele Tung. Acesta este T'ai-chi (Supremul ultim) al I Ching-ului. 


Calea lui Za-tung se identifică, de asemenea, cu calea fuziunii unitive ca întoarcere la 
origine. Astfel, termenul hun, care face parte din expresia hun-ho şi care este tradus aici prin 
"fuziune", se referă de fapt la haos. Haosul este Unitatea primordială înainte de apariția oricăror 
distincții şi este condiția la care trebuie să ne întoarcem dacă vrem să renaştem. După cum se vede 
în expresiile compuse hun-sheng ("a fi naşte prin fuziune") sau hun-hua ("a se transforma prin 
fuziune"), Ta-tung ching asociază în mod constant acest termen cu ideile de naştere și transformare. 


Hun-ho, fuziunea unitivă, este în contrast cu fen-hua, care înseamnă "transformare prin 
divizare". 


„Astfel, se spune că 
"spiritele celor Trei Unu se transformă şi se înmulțesc (fen-hua) într-o mie de zeități”. Aceste două 
mişcări de divizare şi de unire corespund expirației şi inhalării, precum şi mișcării yang de 
expansiune care face lumea şi mișcării yin de contracție care reabsorb lumea. Aceste idei sunt 
sugerate şi de dubla expresie /i-ho care înseamnă "a separa şi a uni". Aceasta este o expresie care 
apare frecvent în textele Mao-shan, dar care se găseşte uneori într-un context care o face dificil de 
înțeles. Astfel, comentatorul la 7a-tung ching, Wei Chi, explică faptul că "/i-ho este deschiderea şi 
închiderea (separarea și unirea Cerului şi a Pământului) deschiderea este ch'ien (trigrama compusă 
în întregime din linii yang), iar închiderea este k'un (trigrama compusă în întregime din linii yin)”. 


Fuziunea unitivă sau hun-ho este un proces progresiv. Astfel, de la multiplicitatea spiritelor 
numărate la o mie şi o sută, textele trec la cele douăzeci şi patru de spirite ale corpului care 
corespund celor douăzeci şi patru de Respiraţii cosmice (câte una pentru fiecare două săptămâni), 
apoi la cinci (ipostazele divine ale celor Cinci Agenţi sau ale celor cinci direcții spațiale), la trei 
(Triada originară a Respiraţiilor primordiale), pentru a ajunge în cele din urmă la Unul (Împăratul 
Unu sau Domnul Împărat, Ti-chun, care este divinitatea supremă din Ta-tung ching). Adeptul poate 
apoi "să ordoneze Yang-ul şi să invoce Yin-ul, să intre şi să iasă din Locul Nimicului"”. După cum 
spune un comentariu la Chiu-r'ien sheng-shen ching, un text apropiat tematic de Ta-rung chin 


"Cei Trei şi cei Cinci se unesc şi devin Unul" şi "Mare este fuziunea celor Trei şi a celor 
Cinci", astfel încât textul sacru al Ta-tung-ului revine adesea laconic la tema "fuziunii". Expresia 
"Trei-Cinci" se referă în mod evident la diviziunea chineză de bază a lumii în trei (Cerul, Pământul, 
Omul) şi în cinci (Cinci agenți și cele cinci direcţii ale spaţiului). În același timp, această expresie se 
referă în mod specific la chestiunile taoiste - şi anume, cele trei Respirații Primordiale sau cele trei 
Câmpuri de cinabru şi cele Cinci Spirite care ţin registrele nemuririi și care, aşa cum am văzut mai 
sus, se numărau printre zeitățile invocate de Ta-tung ching. Acesta este, de exemplu, modul în care 
cei Trei-Cinci sunt înțeleși de 7'ai-tan yin-shu, care este un text foarte asemănător cu 7a-tung ching. 
Vom reveni la T'ai-tan yin-shu, dar să observăm că acesta, de fapt, citează expresiile de la începutul 
acestui paragraf pentru a ilustra un exercițiu de meditaţie care implică intervenţia spiritelor 
registrelor. 

Comentariul la Chiu-t'ien sheng-shen ching adoptă şi el acest tip de interpretare, astfel încât 
se spune că metoda Marelui Unu conţine "Cinci spirite care deţin cinci registre şi care stau la baza 
atât a metodei de fuziune unitivă a lui Ti-chun, cât şi a formulei de solicitare a longevităţii și a 
nemuririi divine". Acest comentariu menţionează exerciţii la care se face aluzie în mod constant şi 
clar în strofele din Ta-tung ching, dar care nu pot fi înţelese în mod detaliat fără a lua în considerare 
întregul corpus al textelor Mao-shan. Este vorba de exerciţiile în care adeptul trebuie să vizualizeze 
spiritele din registrele vieţii şi ale morţii şi să aibă numele său înscris pe registrul vieții (vezi mai 
Jos, capitolul 5). 

Metoda fuziunii unitive este, de asemenea, calea celor Trei-Unici, care presupune reunirea 
Unului cu cele trei ipostaze ale Suflurilor Primordiale care locuiesc în Câmpurile de cinabru. 
Numeroase exerciții constau în vederea acestui Trei-Unici sub forma a trei spirite care se ridică în 
ceruri împreună cu adeptul şi apoi se dizolvă în Marele Unu sau 7ai-i. După cum spune un 
comentariu: "Metoda fuziunii unitive (hun-ho chih tao) [se referă] la cele trei spirite care se înalță 
cu sine". 


Seria celor treizeci şi nouă de zeități din Za-tung ching culminează cu o ultimă zeitate 
cunoscută sub numele de Venerabilul Domn Împărat Unu (Zi-i £sun-chun). Un comentariu explică 
faptul că "Tao original, prin multiplicarea lui însuși, formează spiritele celor treizeci şi nouă de 
secțiuni şi, adunându-se, devine Venerabilul Domn Împărat Unu din Za-tung". După cum am 
observat deja, caracterul androgin al acestui zeu este dezvăluit de însuși numele său. EI este, de fapt, 
simbolul fuziunii dintre principiile masculin și feminin, pe care Lao-tzu o numea calea de a 
"cunoaște bărbatul și de a se păstra la feminin”. 


Această formă specifică de unire a contrariilor este una dintre caracteristicile sistemului de 
meditaţie văzut în textele Marii Purităţi. Astfel, în recitarea cântată a strofelor din Ta-tung ching se 
folosesc expresii precum "Mama misterioasă devine masculină şi Tatăl Originar se uneşte cu 
femininul", "'Masculinul şi Femininul fuzionează în camera de jad" (atât o cavitate cerebrală, cât şi 
un loc paradisiac) şi "Masculinul şi Femininul fuzionează şi se transformă" (sau "sunt transformate 
prin unirea lor”). Textele care sunt grupate cu 7a-tung ching se referă la aceleaşi tematici, de 
exemplu, că "Masculinul şi Femininul se unesc", "Masculinul și Femininul fuzionează în Unul" şi 
"Masculinul şi Femininul devin Împăratul Unul prin unirea lor”. 


. Tz'u-i ching (Cartea Celui 
Feminin) confirmă faptul că "formula Ta-tung-ului sau Principiul Tung-ului Unu este uniunea dintre 
Feminin și Masculin care devin Domnul Împărat". 

Aceste două principii ale Masculinului și Femininului sunt foarte importante în cadrul 
exerciţiilor de meditaţie ale şcolii Mao-shan şi vor fi discutate pe larg mai târziu în acest studiu. În 
special, aceste principii fac parte din exerciţiile pregătitoare pentru recitarea Tu-tung ching. Înainte 
de incantarea acestui text, așa cum spune 7z'w-i ching, trebuie "să te ţii de Cel Suprem (T'ai-i), să te 
contopești cu Domnul Împărat și să transformi Masculinul şi Femininul”. 

În perioadele ulterioare, tema de bază a Tu-tung ching-ului, aceea a unirii contrariilor, a fost 
interpretată în moduri diferite. Astfel, pentru comentatorii Chiu-t'ien sheng-shen ching şi pentru Wei 
Ch'i, un comentator Sung al Ta-tung ching, semnificaţia acestei teme este legată de activitatea 
alchimică axată pe fuziunea apei şi a focului, sau a esenţelor rinichilor şi a inimii, care are loc în 
cadrul splinei ca organ central al corpului. Poate fi înțeleasă, de asemenea, ca o muncă legată de 
unirea dragonului şi a tigrului, luate ca simboluri ale direcțiilor opuse est şi vest, de unirea 
elementelor complementare ale corpului, cum ar fi respiraţia aeriană şi umorile lichide (în tehnicile 
de respirație), sau de unirea hexagramei li și k'an care se referă la Soare şi Lună. Aceste principii 
contrare diferite susțin uniunile repetate atinse pe parcursul muncii adeptului şi se substituie 
reciproc în funcție de stadiul atins în cadrul lucrării globale. 


Acestea sunt însă interpretări mai târzii, care îşi împrumută vocabularul din uriașa literatură 
alchimică. În acest sens, aceste interpretări trebuie să fie ţinute distincte de contextul de semnificaţie 
propriu şcolii Marii Purităţi. Într-adevăr, mișcarea Marii Purităţi înţelege în mod caracteristic 
principiile de bază ca fiind divinităţi întrupate pe care adeptul le invocă vizual. Mai mult, în cadrul 
lumii viziunii interioare, aceste divinități sunt făcute să se dezvolte în legătură cu scene vizionare 
sau "psihodrame" în care se joacă destinul adeptului. Astfel, textele care datează din perioada 
revelaţiilor lui Yang Hsi sunt total ocupate cu acest tip de viziuni, fără nicio referire la hexagramele 
din 7 Ching. 


2. Vârtejul, hui-feng 


Artizanul fuziunii unitive este vârtejul (hui-feng). "Vârtejul" este un termen folosit în mod 
expres de 7a-tung ching, astfel încât, de exemplu, se spune frecvent că "vârtejul dispersează cei 
zece mii de demoni" şi că "vârtejul realizează fuziunea cu Împăratul” sau "realizează fuziunea cu 
Biroul de Obscuritate". Alteori, Za-tung ching se referă la un "Vânt divin" pe care adeptul se încrede 
în el şi care învinge obstacolele prin puterea suflului său. Sau se poate referi, de asemenea, la un 


"Vânt mişcător (/iu-feng) care înlătură obstacolele carnale (sau "obstacolele sângelui”). Acest 
vârtej de vânt este expirat de către Împăratul Cel care "menţine toate spiritele (păzitoare) la porţile 
morții". 

Într-o versiune a Tu-tung ching, ultimul capitol se încheie cu un exercițiu numit "Fuziunea 
unitivă a Împăratului Unu prin vârtej de vânt" (probabil că această secțiune nu făcea parte din textul 
original, ci a fost o adăugire timpurie). 

După ce întregul ching este cântat, adeptul trebuie să vadă cum "cele o sută de spirite” se 
transformă într-o respiraţie albă care intră în gură şi străbate întregul corp. După ce iese prin 
extremităţi (penis, picioare şi mâini), această respiraţie înconjoară şi luminează corpul. Această 
suflare se transformă apoi într-un nor purpuriu care trece prin același proces circulator, în cele din 
urmă "se învârte" (hui-lun) şi "se răsucește" în forma Împăratului Unic al Ta-tung-ului, care este 
flancat la dreapta şi la stânga de Soare și de Lună. Acest Împărat Unic este cel care expiră Suflarea 
Vârtejului care luminează totul "ca un soare alb”. 

Acest vârtej sau vânt este aici o formă a Respirației Primordiale (yuan-ch'i). Este acelaşi 
vânt care activează "burduful" pe care Lao-tzu îl compară cu cosmosul (capitolul 5). Este, de 
asemenea, "Suflarea grumazului" care, aşa cum ne spune capitolul 2 din Chuang-rzu, suflă cu furie 
în toate cavitățile pământului făcându-le pe toate să răsune ca răspuns. Este, de altfel, același vânt 
care suflă printre ramurile copacilor vieţii care cresc în paradis şi care le face să răsune cu sunetele 
divine ale cărților sacre. 

Yuan-ch'i, sau respirația primordială, este adesea identificată cu Tao. Nu este nici materie, 
nici spirit, ci o energie primară fără formă, care are o natură dinamică în esenţă. Se spune că "prin 
mişcarea sa" această respiraţie "întemeiază Cerul şi Pământul". "Creatoare și transformatoare, ea se 
derulează şi se desface dând realitate celor zece mii de lucruri". După cum spune T'ai-p'ing ching, 
"legea respirației este de a circula sub Cer şi pe Pământ". "Splendoarea lui yang începe să 
strălucească şi îşi răspândeşte lumina în interiorul Începutului Originar, îmbibând toate cerurile; 
respiraţia sa se învârte şi se învârte ca roata unui car”. 

Ta-tung Ching şi comentariile sale explică această desfăşurare circulară şi mişcare creatoare 
a Respirației Primordiale. Aceste texte identifică această Suflare Primordială (numită Fan 
["universal"], 7a-fan ["marele universal"] sau Ventilatorul de Vânt) cu Tao care "curge, se 
răspândește în Jur şi circulă (chou-hui) ... ca vântul fără a fi vânt, ca apa Coy fluiditatea sa) fără a fi 
apă”. Acestei suflări 1 se mai dă și numele de Feng-che (Jeng este "vânt", iar che înseamnă "a 
umezi", "umed" sau "ploi benefice şi fertile care se răspândesc în jur"), care se referă la un vânt care 
se răspândește în jur şi fertilizează ca apa. Este o forță dinamică şi luminoasă care este deopotrivă 
respiraţie şi lichid, aer şi apă. 

Acest vânt urmează o mișcare circulară asemănătoare cu cea a soarelui. El se precipită din 
nord-est, se deplasează oarecum spre stânga pentru a se îndrepta spre sud, continuă spre vest şi apoi 
spre nord, iar în cele din urmă sfârşeşte în est. În acest fel, el trece prin toate stelele zodiacale și prin 
toate cerurile care sunt dispuse pe o planșă taoistă. Totul - de la cel mai înalt cer până la cele nouă 
niveluri ale lumii subterane - este opera respirației numite Fan. 

Tu-jen ching descrie acest vânt ca fiind "învârtindu-se ca o roată" (/un-chuan) şi se referă la 
acest tip de mișcare cu un termen (7) folosit în special pentru mişcarea circulară a stelelor. Folosind 
termenul precis de hut (sau chou-hui) care se referă la vârtejul de vânt, acest text spune, de 
asemenea, că acesta trece în jurul celor zece extremități ale lumii. Comentariile explică faptul că 
acest vânt se înfăşoară singur (ele folosesc un caracter cu radicalul "mătase" [/iao] care înseamnă "a 
înfăşura cu o curea") şi, prin această întoarcere, pune în mişcare cei Cinci Agenţi. În acest sens, 
universul este înțeles ca o imensă mișcare giratorie. Mişcarea Cerului este cea care garantează viaţa 
şi revoluţia Cerului și a Pământului este cea care provoacă oscilația vieții, creând și distrugând lumi 
ŞI inaugurând şi încheind cicluri cosmice. 

Cuvântul hui revine din nou în legătură cu numele Tatălui Originar şi al Mamei Misterioase, 
care se numesc Tso hui-ming (Lumina care se întoarce la stânga) și, respectiv, Yu hui-kuang 
(Strălucirea care se întoarce la dreapta). Aceste figuri sunt în mod ostentativ ipostaze ale lui yin şi 
yang, care au fost înţelese în mod tradițional ca energii care urmează o mișcare circulară cosmică. 


Ele se învârt "ca un inel de la început până la sfârșit, fără oprire; dacă se opresc, atunci omul 
moare". Similar cu mișcarea suflului Fan, yang își începe cursul în nord-est şi se întoarce la stânga 
spre est, în timp ce yin se întoarce în direcția opusă. 

Viaţa umană este reglementată în acelaşi mod. Astfel, gestația este înțeleasă ca o mișcare de 
cotitură în care Respirația Primordială porneşte în raport cu semnul /zu, care se referă la nord, la 
concepție şi la punctul în care yin şi yang se amestecă. Dezvoltarea unui făt de sex masculin 
înaintează spre stânga și trece prin treizeci de staţii pe busola semnelor ciclice, ajungând la semnul 
ssu pentru embrion. Deplasându-se spre dreapta din același punct de plecare, o femeie ajunge la 
semnul ssu după ce a trecut prin douăzeci de staţii. În acest moment, atât fătul masculin, cât şi cel 
feminin primesc "respirația embrionară". După zece luni de gestație fetală, fiecare s-a dezvoltat 
conform propriului curs - bărbatul în raport cu semnul yin şi femeia în raport cu semnul shen. Când 
"suflul este atins" și "forma este desăvârșită", este atunci ocazia nașterii lor. 

Recitarea textelor sacre se realizează prin întoarcerea succesivă spre fiecare punct de pe 
orizont. Astfel, cuvintele hui şi chuan, care au acelaşi sens de "a se întoarce" (desemnând și 
revoluțiile astrale sau ciclice), înseamnă și "a recita un text". După cum explică un ritual, un chuan 
înseamnă de zece ori zece recitări. Şapte chuan, spune Tz'u-i ching, înseamnă a recita de șapte ori. 
Chiar dacă numărul de recitări indicat este diferit, sensul de întoarcere este același de-a lungul 
diferitelor ritualuri și texte. Ta-tung ching foloseşte aceşti termeni în felul următor. Aşa cum se 
spune în ceea ce priveşte recitarea cântată: "şapte chuan cheamă cele zece mii de spirite" şi "şapte 
chuan îi adresează o petiție Directorului Destinului (să vină) şi trei hui îi convoacă pe Nemuritori”. 
Același lucru este valabil și pentru 7u-jen ching şi comentariile sale, unde se spune că "zece /un- 
chuan (însemnând "rotaţie") salvează universal ființele celeste şi oamenii" şi "zece hut salvează 
oamenii”. 

Mânerul Carului Mare, care se rotește în timpul anului, trebuie folosit ca ghid pentru 
orientarea acestor recitări rituale. Expresia "nouă hui şi şapte fu (revoluţii astrale)" se referă atât la 
aceste recitări, cât şi la paşii de dans taoist care trasează stelele din constelația Ursa Mare (care 
conține șapte stele vizibile şi două invizibile). Astfel, în cursul anului, adeptul se roteşte în timp ce 
îşi adresează rugăciunea către stele. 

Termenii hui, chuan ŞI tu evocă, aşadar, în mod colectiv, semnificația unei realizări finale 
realizate printr-o rotaţie cosmică ce imită revoluţia anuală a soarelui, întoarcerea Carului Mare sau 
chiar mişcarea ciclică a yin şi yang şi a Respiraţiei Cosmice. Recitaţia ritmică a adeptului, care se 
armonizează cu mișcările astrale, este asemenea girației Respiraţiei Cosmice sau mișcării circulare a 
"Porții Cereşti" (ale cărei rotații în înălțime completează un ciclu și convoacă spiritele, în timp ce, 
mai Jos, Mama celor Nouă Puteri Spirituale, într-un mod similar, roteşte pivotul Pământului). 

De asemenea, trebuie remarcat faptul că hui şi chuan implică în egală măsură recitări 
repetate. Prin urmare, aceşti termeni se referă la ideea foarte importantă de repetiție, astfel încât, de 
exemplu, exerciţiile prescrise în textele Marii Purităţi, precum şi recitarea textului ritual din 7u-jen 
Ching trebuie practicate de mai multe ori. Repetiția este cea care asigură perfecționarea progresivă a 
adeptului. Repetiţia este cea care definește reiterarea neobosită a operei spirituale - ceea ce 
alchimiştii occidentali numesc "multiplicare" sau "repetarea întregii opere din momentul căsătoriei 
filosofice". 

Acelaşi tip de reiterare efectuată de nouă ori perfecționează cinabrul. Astfel, cinabrul trebuie 
"transmutat" de nouă ori și aici, textele folosesc termenul chuan însoțit de termenul /huan care 
înseamnă "a se întoarce". Aceşti termeni se referă simultan la repetiţie şi la schimbare. Mişcarea 
circulară a repetiţiei este, prin urmare, şi o mişcare ascendentă, adică nu se întoarce asupra ei însăşi 
pentru a ajunge în acelaşi punct, ci capătă o valoare transformatoare. Să remarcăm, de asemenea, în 
treacăt, că termenul pien, care înseamnă "a transforma", este utilizat cu sensul de "a recita" în 7z'w-i 
Ching. 

Reluând termenul de hui, să observăm că acesta înseamnă şi "a se întoarce" şi "a se 
reîntoarce/întoarce". Acesta este un termen folosit în mod constant în expresii taoiste precum hui- 
yuan ("a se întoarce la principiu") şi hui-pen ("a se întoarce la rădăcină”). În plus, hui-hsin înseamnă 
"a converti" sau "a întoarce inima spre", în timp ce hui-ching are conotația de a mărşălui împotriva 


curentului şi se referă la o metodă de relaţii sexuale care "face ca esența să urce" în creier în loc să o 
lase să scape. Hui este, de asemenea, un sinonim al lui fan care înseamnă "a se întoarce înapoi" sau 
"a da înapoi". Astfel, expresia particulară fan-chao înseamnă "a întoarce privirea" (adică a întoarce 
privirea spre interior, ca în expresia hui-kuang fan-chao care înseamnă "a inversa lumina și a 
întoarce privirea"). Wei Ch'i, un comentator al Ta-tung ching, spune în consecință că: "În metoda 
Unirii prin vârtej, omul întoarce (hui) lumina şi inversează strălucirea privirii sale, astfel încât 
Suflarea Adevărată să urmeze (această mişcare de întoarcere) şi să se concentreze în Palatul 
Originar". "Radiația inversată” (fao-ching) în acest pasaj se referă la Cerul care se află pe cer 
deasupra stelelor şi care primește lumina astrală inversată, dar şi la cerul interior uman născut din 
radiația inversată a ochilor omului, stelele sale corporale. Un text care discută despre absorbția 
efluviilor solare explică faptul că adeptul trebuie să se vadă pe sine însuși în lumina soarelui şi că 
această lumină "îi întoarce propriul corp", făcându-l să se înalțe până la Palatul ceresc al Yang-ului 
universal. 

Acest tip de răsturnare sau de mişcare înapoi este acelaşi cu cel care inversează timpul şi 
evocă o întoarcere la origine, la pântece sau la condiția embrionară (aşa cum sugerează expresia 
fan-t'ai). El implică ideea de renaştere și de reînnoire ca un fel de contracurent al vieții obișnuite. 
După cum spune Lao-tzu, "inversarea (fan) este mișcarea lui Tao". În acelaşi sens, refacerea tinereţii 
nu poate avea loc decât mergând împotriva curentului. De aceea, comentariul revelat la Za-tung 
ching explică: "În Cerul celor Șapte Dimineţi, există o Suflare parfumată care realizează întoarcerea 
la viaţă; ea este precipitată de o mişcare inversă (fan) spre muntele paradisiac al celor Trei Comori". 
lată de ce, aşa cum se spune în versurile cântate din 7a-tung ching, "vârtejul se află la începutul 
întoarcerii (fan) trupului la viaţă" şi de ce "eliberează [pe cineva] de moarte". După cum spune 7z'u- 
i ching, "întorcându-mă în acelaşi mod ca și Carul Mare, mă întorc la copilărie și sunt renasc". 

Aici trebuie, de asemenea, să se facă legătura între termenii hui şi fan şi chuan şi huan. 
Astfel, după cum spune un text alchimic, "a face să se întoarcă esenţa (fan) şi a o transforma în 
respiraţie, aceasta se numeşte un chuan. Fiecare chuan prelungeşte viaţa cu 300 de ani”. 

Suflul de vânt devine un vehicul pentru mântuire. De aceea, Lieh-tzu a călărit pe el. Ea 
constituie carul zeităților sau, după cum se spune, Domnul-Băiat Verde călăreşte pe "Suflarea Perlei 
Rotunde", iar Bătrânul celor Nouă Suflări din Marele Oraș Misterios călăreşte pe "Tornada 
Dimineţii”. 

Caracterul piao, care înseamnă "vânt violent sau sălbatic”, este alcătuit din simbolurile 
pentru "vânt" şi "foc", dar desemnează şi un car rapid în limbajul școlii Marii Purităţi. În acest sens, 
Chen-kao spune că "Bărbaţii Adevărați au obiceiul de a ghida o echipă de nouă dragoni; echipa din 
stânga se numeşte piao, iar cea din dreapta se numește hu (ceea ce înseamnă "vârtej"). În toate 
textele Marii Purităţi, piao, piao-hu şi piao-ts'an (îs'an înseamnă "strălucitor") sunt termeni utilizaţi 
constant cu sensul de car divin. Prin extensie, aceiaşi termeni se referă şi la un palat paradisiac”. 

Hui-feng, tornada sau vârtejul, este astfel asociat cu un vânt violent, o furtună, sau un vânt 
de foc care îl poartă pe adept în paradis. 

Mişcarea circulară a acestui vânt spiritual şi extatic nu se întoarce la starea sa inițială, ci 
"transformă şi mărește" (i-i, ceea ce trimite la dublul obiectiv al ascezei taoiste) forțele vitale. Acest 
vânt al ascensiunii ne conduce la tema mișcării în spirală a zborului spiritual. Astfel, pasărea 
phoenix din Chuang-izu (capitolul 1) îşi ia zborul într-un mod care imită răsucirile "cornului de 
berbec". Tot urmărind răsucirile "cornului unui berbec", vântul numit Fan se ridică pentru a da viață 
lumii. Totuşi, aşa cum Wen I-to a demonstrat în mod eficient, acest vânt răsucit ca un "corn de 


berbec" nu este altceva decât carul de vânt denumit piao. Mai mult, acest vânt şi pasărea Phoenix nu 
formau iniţial decât un singur personaj. Astfel, ele sunt în acelaşi timp principiul zborului şi cel care 


îşi ia zborul, atât carul-vehicul cât şi agentul-spirit care se urcă pe car." Mai mult, "cornul" 


20 Chen-kao, 7T639, chuan 11, p. 12a. Exemplele de texte în care piao înseamnă "car" sunt nenumărate. Se 
găseşte un "chamberpiao" în Ta-tung chen-ching, TT17, chuan 5, p. 18a, şi un "piao de terasă" în comentariul la 
Huang-t'ing nei-ching ching; YCCC, chuan 12, p. 24a. 

21 Chuang-tzu nei-p'ien chiao-shih. Wen I-to ch'un-chi, pp. 236-7. Să observăm că termenul folosit de 
Chuang-tzu, fu-yao, a fost declarat de Wen I-to (pe baza a numeroase texte, inclusiv Shuo-wen şi Erh-ya) ca fiind 
înrudit cu un sinonim pentru vântul piao. Pentru comentatorii din Tu-jen ching, este vorba de denumirea exactă a 


berbecului evocă atât "cornul soarelui" pe care Lao-tzu îl purta pe frunte ca semn supranatural, cât 
şi boneta cu coarne pe care o purta ca însemn al arhiereului. 

Termenul hui poate fi, de asemenea, pus în legătură cu termenul ch'u. Atunci când aceşti 
termeni sunt folosiți împreună sau ca termeni alternativi, ei descriu fie coborârea spiritelor în 
camera de meditaţie a adeptului, fie caracterizează zborul nemuritorilor.? 

Cuvântul ch'u evocă tema bogată a labirinturilor şi a spiralelor, o temă care este trasată 
grafic de către forma arhaică a caracterului "hui": 


Rolf Stein a demonstrat că ch'u făcea parte dintr-un întreg grup tematic care se referea la 
adeptul care trebuie să se aplece pentru a intra pe porţile înguste ale Grotelor Paradisului; la forma 
distorsionată a copacilor răsuciţi şi bogaţi în mana; la practica gimnasticii taoiste care întinde și 
îndoaie membrele; şi, în mod divers, la cocoşaţi, femei bătrâne, peşteri şi turnuri cu mai multe etaje, 
pitici deformaţi, contorsionaţi şi zbârciţi şi dansatori extatici. Ch'u este, de asemenea, folosit pentru 
a desemna meandrele râului Galben care, după cum spune un comentariu la 7a-tung ching, sunt 
asociate cu convoluţiile intestinelor umane. Acest cuvânt, de altfel, se referă la camerele labirintice 
ale regiunilor celeste care sunt replicate de convoluţiile izvoarelor galbene din adâncul pământului. 
Mai mult, aceste labirinturi şi convoluţii sunt forme multistorice sau stratificate. Astfel, cerurile sunt 
aşezate unul peste altul în nouă straturi, la fel cum regiunile subterane sunt alcătuite din nouă 
niveluri progresiv mai adânci. După cum confirmă comentariul revelat la Ta-tung ching, cele "nouă 
întoarceri" (chiu-ch'u) ale acestor regiuni se regăsesc şi în "regiunea Yin" din partea inferioară a 
corpului uman. Chiu-ch'u din aceste regiuni nu poate să nu ne amintească de cele nouă întoarceri 
sau nouă transformări (Chiu-huan, chiu-chuan) ale cinabrului. În cele din urmă, să observăm că 
forma arhaică a caracterului shen, care înseamnă "spirit", se referă, de asemenea, la un labirint. 
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Detaliu din "Doamna de jad în nori”, de Ch'in Tzu-chung. Călăuzind un "nor-dragon" sau un vârtej ascendent 
plin de muzică cerească, ea simbolizează principiul ezoteric yin, care se combină în meditaţie cu yang-ul personal al 


teritoriului de pe care se ridică vântul de susținere. (Tu-jen ching, TT1-13, chuan 3, p. 9b; același lucru în YCCC, 
chuan 21, p. Sa). 

22 Exemple în acest sens se regăsesc în cele ce urmează: Ta-tung chen-ching, TT16-17, chuan 1, p. 1 Oa; 
chuan 4, p. 19a; Chiu-chi'ih pan fu ching, TT 1029, pp. 9a, 9b, 19a, 21la, 22b şi 29a; Chin-chen yu-kuang ching, TT 
1042, p. 7a; San-yuan pu ching, TT 179, p. 40b; Ch'ing-yao tzu shu, TT 1026, partea 1, pp. 10b şi 13b; Shen-chou 
ching, TT 1030, p. 2la; şi Lung-fei chiu-tao ch'ih su-yin chueh, TT 1028, p. 3b, etc. Toate aceste texte derivă din 
mişcarea Mao-shan. Expresiile folosite sunt hui-chiang sau ch'iu-chiang ("a cobori în spirală”), sau hui-ling chi'iu- 
chiang, hui-chen ch'iu hsien, hui-chen ch'iu-ying hui-ying ch'iu-chien, ch'iu-chiang chien-ying, care par să descrie o 
mişcare oscilantă a nemuritorilor şi a luminii. Probabil că face aluzie şi la modul în care zeii observă acţiunile 
credincioşilor. 


taoistului. Cerneală cu culori pe mătase. 169 x 52 cm. Un exemplu de "vârtej ascendent” în iconografia taoistă. Preluat 
din P Lawson și L. Legeza, Le Tao (Paris: Seuil 1973) /Tao, The Chinese Philosophy of Time and Change (Londra: 
Thames and Hudson, 1973). 


În plus, spirala face aluzie la dansurile cosmice, fie la dansul antic al piruetei celor şapte 
platouri (p'an) din Ch'u, fie la dansul taoist al pasului lui Yu, care se roteşte ritualic în funcție de 
mişcarea celor şapte (sau nouă) stele din Carul Mare (vezi mai Jos, capitolul 8). 

Întâlnim aici un alt termen care este bogat în semnificaţii. Este vorba despre p'an, menţionat 
mai sus, care se referă la cele şapte platouri ale dansului lui Ch'u și care înseamnă, de asemenea, "a 
se întoarce". În cel de-al şaptelea capitol din Shan-hai ching (Cartea munţilor şi a mărilor), acest 
termen este folosit pentru a glosa un dans de şapte runde executat de fiul lui Yu cel Mare. Se 
găsește, de asemenea, în textele Marii Purităţi pentru a descrie temperamentul vagabond al spiritelor 
şi nemuritorilor. Un comentariu la Ta-tung ching foloseşte acest termen pentru a compara "cele nouă 
curbe" (p'an) ale intestinelor umane cu cele nouă convoluţii (ch'u) ale Râului Galben. În mod 
similar, prefața la Chiu-r'ien sheng-shen ching asociază p'an cu ch'u pentru a caracteriza "cele nouă 
căi" ale celor nouă ceruri (ceea ce este similar cu urmele dragonilor și ale șopârlelor). 

Un cuvânt cu același sunet, deși scris cu o grafie diferită, care evocă imaginea unui şarpe 
încolăcit, este folosit pentru denumirea Arborelui Soarelui Răsare (arborele P'an) şi pentru piersicul 
nemuririi (P'an-V'a0). În tradiţiile alchimiei interioare, acelaşi personaj se referă la mișcarea celor 
două principii complementare, dragonul yang şi tigrul yin, care trebuie să se împletească în 
interiorul adeptului. 

Călăritul pe vânt este o expresie sinonimă cu zborul mistic şi rătăcirea fără griji. În acest 
sens, o glosă din 7a-tung ching face trimitere la Shuo-wen pentru a ne reaminti că termenul hui 
însemna inițial "a alerga" și face aluzie la mişcarea hainelor care flutură în jurul corpului. Această 
glosă precizează apoi că hui are de-a face, în esenţă, cu o mișcare de întoarcere sau de curgere care 
nu avansează în linie dreaptă. În mod similar, spiritul lui Chuang-izu se zbenguie cu bucurie, liber 
de toate greutățile. Astfel, un călugăr taoist, comentând Chang-izu, spune că adeptul care se învârte 
pe un car piao în vid este cineva care "se rotește (hui) ca un vânt sălbatic (piao), se învârte ca o 
frunză care cade, se abandonează lucrurilor şi este spontan”. Această libertate de mișcare, atât de 
dragă taoismului, este legată de ideea fundamentală de circulaţie (ung). Astfel, în timp ce trebuie 
să conservăm în noi înşine afluxul vital şi să nu-l lăsăm să scape, trebuie să permitem şi circulația 
acestor forţe vitale şi să ne debarasăm de germenii care obstrucționează moartea. 

Prefaţa la Ta-tung ching reuneşte toate aceste semnificaţii într-un singur pasaj: 

Ta-tung-ul ... ... adună esența și concentrează spiritul, conduce (aşa cum conduce sau 
antrenează o echipă) respirația primordială şi o face să se învârtă (hui-hsun), purifică spiritele şi 
se unește cu Tao, face să sufle un Vânt propice și ghidează dansul în vid. Deodată (hu), respirația 
dispersează forma celor zece mii de lucruri şi, în culmea mișcării, se instalează din nou liniștea, iar 
în jur, cu siguranță, Miracolul Împăratului Unic. Aceasta este ceea ce se numeşte vârtejul fuziunii 
unitive”. 


În contrast cu cursul gândirii liniare, Suflarea Vieţii este ca un vânt hui, adică ca un vânt care 
se roteşte, de natură dansantă și labirintică, care pluteşte ca o haină lejeră, zigzagând ca pasul lui Yu, 
sau ca o rafală bruscă de vânt care te poartă departe. 

Cursul circular definit de trecerea soarelui, rotația suflului primordial, mişcarea de întoarcere 
Şi repetarea neobosită a exerciţiilor adepților, labirintul de nori care îi învăluie pe nemuritori, 
spiralele dragonilor cerești - toate aceste mişcări trasează o linie care se întoarce asupra ei însăși 
fără a se întoarce vreodată în punctul iniţial. În raport cu influxul ceresc care însuflețește 
măruntaiele pământului, această mişcare este o spirală descendentă, în timp ce pentru adeptul care 
îşi rafinează corpul, este o mişcare care se ridică spre ceruri. Este ceea ce "se transformă şi se 
măreşte pe sine "alăturarea celuilalt cu același lucru, a diferenţei cu identitatea şi a schimbării cu 
repetiţia. Este misterul reduplicării, aşa cum se vede în relația dintre imagine şi oglindă, și al 
regenerării prin întoarcerea în sine. Această mișcare dublată şi inversă este cea care transformă 
moartea în viață, transmută ceea ce este josnic în ceea ce este înalt, transfigurează căderea omului în 


coborârea influxului ceresc și urcarea în ceruri, transformă acumularea şi interiorizarea excesivă 
într-o iradiere universală şi transformă enumerarea dislocată şi analitică într-o străfulgerare bruscă a 
intuiției totale. 

După cum spune Granet, vântul spiralat nu este doar suflul Unităţii Centrale care "circulă pe 
pământ ca soarele"; care "pune în oscilație diviziunile direcționale"; sau care împarte, distribuie și 
iradiază Puterea Divină în toate stările multiple (în înălțime, adâncime și lăţime) ale existenței. EI 
este, de asemenea, labirintul anevoios și aberant care păzește calea spre sacru și spre nemurire. 
Reprezintă, de altfel, o dialectică a contradicției care este regiunea paradoxului. Este o regiune atât 
de greu de atins încât necesită efortul unor nenumărate reiteraţii, dar, în acelaşi timp, este atât de 
accesibilă încât te poţi lăsa purtat acolo ca de un uragan. 


Capitolul 4 


Unicul, ''Păstrarea Unicului" și cei Trei Unici 


Unu din unu este ceea ce nu este unu, iar acesta face trei, cei trei fac doi şi cei doi fac unu. 
Cyliani, Hermes devoile 


Ta-tung ching este dedicat Unităţii Primordiale, care include în sine principiile masculin şi 
feminin contopite. Acest text este punctul culminant al unei serii de exerciţii de meditaţie asupra 
celor două principii. Consacrat lui Ti-i sau Împăratului Unu, Za-tung ching prezidează textele axate 
pe Cel Feminin (Tz'u-i) şi pe Cel Masculin (Hsiung-i). Astfel, unul dintre sensurile expresiei San-i 
(cei "Trei Unu") se referă la cele trei unități pe care adeptul, prin meditaţia asupra Masculinului Unu 
şi Femininului Unu, trebuie să le forjeze în unitatea Unului. 

Anumite texte sunt consacrate în special meditaţiei asupra acestor unități şi se prezintă ca 
pregătiri pentru practicarea citării Ta-tung. Prin urmare, Su-ling ching vorbeşte despre "trei texte 
extraordinare", și anume: Ta-tung ching, care este păstrat de Cel Superior care este Domnul Împărat 
(Ti-chun); 7z'w-i ching (sau Scriptura Celui Feminin), care este păstrat de Cel de Mijloc sau 
Augustul Cinabru (Huang-tan); şi Su-ling ching propriu-zis, care este păstrat de Cel Inferior 
cunoscut sub numele de Yuan-wang sau Conducătorul Originar. Acești Trei Unu (superior, mijlociu 
şi inferior) sunt cei care locuiesc în interiorul câmpurilor de cinabru (deşi în Su-ling ching aceste 
câmpuri au nume uşor diferite de cele din 7a-tung ching). De fapt, o regulă din ce în ce mai 
importantă insista asupra faptului că Su-ling ching trebuie practicat mai întâi, apoi 7z'u-i ching şi, în 
cele din urmă, Ta-tung ching. 

Trebuie să facem legătura între 7z'w-i ching şi T'ai-tan yin-shu (Cartea Marelui Cinabru, 
numită şi T'ai-i ching sau Cartea Celui Suprem). Motivul este că T'ai-tan yin-shu este foarte 
asemănătoare cu 7z'u-i ching şi uneori o înlocuieşte în lista dată mai sus. Anumite pasaje sunt 
identice în ambele texte şi, de asemenea, se pare că Tai-tan yin-shu este mai veche decât 7z'u-i 
Ching. Din această cauză, versiunea actuală a 7z'u-i ching pare fie să fie o compilaţie de texte vechi 
(dintre care unele ar putea proveni din T'ai-tan yin-shu), fie să fie o parte din T'ai-tan yin-shu 
original. În ceea ce priveşte Ză-tung ching şi tema unităţii, este recomandabil, prin urmare, să se 
studieze mai întâi rolul Su-ling ching şi apoi Tz'u-i ching şi T'ai-tan yin-shu. 


I. Unitatea: Vidul, originea și haosul 


T'ao Hung-ching confirmă faptul că Su-ling ching (titlul provine de la Palatul Celest Su-ling 
sau "Spiritul Pur") este scrierea de bază pentru "păstrarea unicităţii”. 

S-ar putea spune că singura expresie shou-i, "a păstra pe cel unic", aproape că ar putea 
rezuma esența meditației taoiste. Este o temă care derivă din sfatul dat de Lao-tzu: "fă ca sufletul 
tău corporal şi sufletul tău spiritual să îl îmbrăţişeze pe Unul și să nu fie separate" (capitolul 10), 
precum şi observaţia că "înțeleptul îl îmbrățişează pe Unul" (pao-i). Această expresie este folosită şi 
în Chuang-tzu care, într-un capitol (capitolul 23), o atribuie lui Lao-tzu, iar într-un alt capitol 
(capitolul 11) prezintă explicaţia lui Kuang-ch'eng-tzu despre "păstrarea Unului" în timpul unei 
prelegeri către Huang-ti. 

Această expresie a devenit foarte populară și a fost înţeleasă în moduri diferite de multiplele 
şcoli taoiste. 

Lao-tzu (capitolul 39) proclamă că: "Cerul l-a obținut pe Unul şi este clar;/Pământul l-a 
obținut pe Unul şi este liniştit. ... . Cele zece mii de lucruri l-au obținut pe Unul și au viaţă”. 

Uneori, Unul este echivalat cu Tao, iar alteori este produs de Tao. După cum spune Lao-tzu 
(capitolul 42): "Tao a dat naştere la Unu, Unu a dat naştere la cele două. ..." 

Atunci când Unul este identificat cu Tao, acesta se referă la Vid (ww), la non-ființă sau la 
matricea informă a tuturor lucrurilor. Este originea numerelor, astfel încât Wang Pi, celebrul 
comentator al lui Lao-tzu, spune că "nu este un număr, dar numerele sunt realizate de el" sau că este 


"polul ". 

Folosind un limbaj asemănător cu cel folosit în teologia negativă, Ho-shang kung declară 
(capitolul 14): "În Ceruri, Cel Unic nu este nici luminos, nici strălucitor. ... sub Cer, Cel Unic nu 
este nici obscur, nici întunecat. Cel fără formă informează toate lucrurile". 

Cu toate acestea, Unul nu este doar transcendență închisă în sine. El este şi Mama sau 
Originea. În acest sens, el corespunde Apei ca sursă a întregii vieţi şi Numărului prin care Cerul, 
împreună cu Apa, a format lumea. Unul este, de asemenea, corelat cu solstițiul de iarnă, care este 
punctul de plecare pentru reînnoirea lui yang (ascensiunea anuală a lui yang începe în adâncuri, sau 
locul unde se află nordul în orientarea chineză). Tao-shu rezumă foarte bine aceste idei spunând 
"Cerul cu Unul a generat Apa pentru a fertiliza ceea ce este dedesubt. Cel Unic locuieşte în nord. 
Printre anotimpuri, este iarna; printre viscere, sunt rinichii. Este primul număr şi trigrama k'un (trei 
linii yin)". 

Cel Unic este, de asemenea, haosul, care este echivalent cu condiţia închisă în sine a lui za- 
tung. Ca haos, este, de altfel, orb şi fără deschiderile seinelui. El moare, după cum spune Chuang- 
Iu, atunci când ochii şi urechile sunt găurite în el. Este, în plus, oul, generat de unirea Cerului şi a 
Pământului, care îl conţine pe P'an-ku, Omul Universal. P'an-ku creşte până în punctul în care 
separă Cerul și Pământul și apoi cade, cu trupul tăiat în bucăţi. Părțile împrăştiate ale corpului său 
constituie lumea. Haosul dispare prin apăsarea care îl împarte în două principii şi care dă existență 
lumii. 

Unul este originea formelor şi a schimbărilor lor. În Lieh-tzu, se găseşte probabil cel mai 
vechi text care descrie divizarea lentă a unității care dă startul apariției lumii. Acesta este un proces 
alcătuit din mai multe etape sau stări ale Haosului originar. După cum spune Lieh-izu (capitolul 1): 
"A existat Marele Început (t'ai-i), Marea Origine (t'ai-ch'u), Marea Geneză (t'ai-shih) şi Marea 
Simplitate (t "ai-su); în momentul Marii Origini, nu exista respiraţie; Marea Origine a fost 
începutul respirației, Marea Geneză a fost începutul formei, iar Marea Simplitate a fost începutul 
materiei. Atunci când respiraţia, forma și materia nu erau încă separate-aceasta este ceea ce se 
numeşte haos". Anumite texte taoiste au înfrumusețat această descriere, atribuind diverse culori şi 
spirite fiecăreia dintre aceste stări de haos. Aceleaşi texte disting, de asemenea, mai multe tipuri de 
goluri care se succed pentru a pregăti venirea lumii. Dar toate aceste diferite goluri sau stări de haos 
sunt totuşi identice cu Unul. După cum spune în mod specific un comentariu: "Cel Unic este numit 
Marele Vid..., Marea Geneză (7/'ai-shih) şi Marea Origine (/'ai-ch'u) ". 

Acestea sunt speculaţii care încearcă să explice legătura dintre Unu şi Multiplu şi trecerea 
incognoscibilă de la unicitate la multiplicitate. 

Meditaţia taoistă, în special cea practicată de adepţii Marii Purităţi, este în mod fundamental 
concretă şi imagistică. În acest sens, ea nu se poate mulțumi cu abstracţiuni metafizice şi 
intelectuale. Exerciţiile axate pe Unu trădează această dificultate de a medita asupra a ceea ce nu 
este reprezentabil sau perceptibil. De aceea, aceste exerciţii procedează adesea printr-o metodă de 
ocolire, adică Unul este divinizat sau, mai adesea, devine obiectul unei reflecții imaginative 
preocupate de dezvoltarea sa, de natura sa dinamică și de relația sa cu multiplul. Un exemplu în 
acest sens se observă în numeroasele descrieri ale haosului care trece prin diverse faze de 
dezvoltare. Cel mai adesea, însă, Unul este reprezentat de Trei, sau de Unitatea-Recuperată, care 
este forma manifestă a Unului în relație cu multiplul. 

Divizarea Unului în două principii distincte este urmată de reunirea celor două pentru a 
forma un al treilea principiu, care este imaginea armoniei și condiţia întregii vieți. După cum spune 
Lao-tzu (capitolul 42): "Unu a generat Doi, Doi a generat Trei, iar Trei a generat zece mii de 
lucruri”. Prin urmare, Unul se manifestă și fecundează universul sub forma de Trei. În T'ai-p'ing 
Ching, acest Trei este pruncul care se naşte din Tatăl şi din Mamă. Acest Trei este Unul, iar Unul 
este Trei. 

În cosmogonia taoistă, Unul, chiar înainte de apariţia yin şi yang și înainte de a se împărţi în 
două, a generat cele Trei Sufluri Primordiale. Acest eveniment prefigurează atât prima cât şi 
Unitatea finală. Astfel, aceste trei suflări sunt şi cele trei zeități supreme care locuiesc în cele trei 
sfere celeste sau cele mai înalte ceruri. Aceste trei zeități constituie Unul, deși ele locuiesc în locuri 


diferite, poartă nume diferite şi apar în momente diferite. Aceste trei zeități supreme au generat, la 
rândul lor, fiecare alte trei, cunoscute sub numele de cele nouă suflări primordiale, nouă ceruri 
superioare sau chiar "nouă suflete ale Domnului".* Aceste noi entităţi sunt cele Nouă-Unu. Trei şi 
Nouă sunt numerele care simbolizează Unitatea şi Totalitatea. Ele reprezintă originea şi, de 
asemenea, întoarcerea la Origine sau la Întreg. Ele sunt ceea ce fuzionează diferitele componente 
ale persoanei umane şi ceea ce trebuie, conform a doi termeni taoişti importanţi, să fie "integrat" 
(ch'uan) şi făcut să se "întoarcă" (huan). 

Cel Unic este, de asemenea, personificat şi divinizat. În acest sens, este adesea descris ca 
locuind în corp. În Zai-p'ing ching, Unicul nu a fost cu adevărat divinizat, dar este corelat cu 
punctele dominante ale corpului: 

În cap, Unicul se află în vârf: 

între cele şapte deschideri (ale feţei), sunt ochii (lumina); 

în pântece, este buricul (centrul corpului); 

în artere, este respirația (principiul dinamic); 

în cele cinci viscere, este inima (conducător al corpului); 

în membre, sunt mâinile, picioarele şi inima (adică "cele trei treceri” 

care joacă un rol important în circulaţie); 

în oase, este coloana vertebrală (axa); 

în carne, sunt intestinele şi stomacul (care transformă alimentele în sânge şi respiraţie). 


Cu aproximativ un secol mai târziu decât 7ai-p'ing ching, Hsiang-erh, un comentariu la Lao- 
tzu care a apărut în cadrul şcolii Maeştrilor Cerului, spunea "Cel care se dispersează este Suflarea; 
dar atunci când se concentrează, este T'ai-shang Lao-chun (Lao-tzu divinizat) care locuiește pe 
K'un-lun (muntele central al pământului) şi promulgă prescripțiule lui Tao”. T'ai-shang Lao-chun 
este capul suprem al taoismului. 

Cu toate acestea, majoritatea textelor taoiste îl descriu pe Cel Unic ca rezidând în interiorul 
corpului sub forma a trei Respiraţii Primordiale, şi anume, cele Trei-Unu (san-i) sau Trei Originale 
(san-yuan). Acestea sunt divinitățile care trebuie "conservate" sau menținute în interiorul corpului 
prin intermediul gândirii meditative. 


II. Păstrarea Unului, Shou-l 


"Păstrarea Unului" este uneori doar un sinonim pentru concentrare. Prin urmare, Su-ling 
ching afirmă că: "În toate activitățile voastre şi în cele o mie și una de afaceri şi ocupații, trebuie să 
vă gândiţi în mod constant la Unu; fie că mâncaţi sau beți, gândiți-vă la Unu; când vă simţiţi 
bucuroși, gândiţi-vă la Unu, când sunteți în suferință, gândiţi-vă la Unu; în boală, gândiţi-vă la 
Unu; dacă mergeţi pe apă sau în foc, gândiți-vă la Unu, în anxietate, gândiți-vă la Unu". 

În general, se pare că majoritatea exerciţiilor de meditaţie vizuală constau în a face să apară 
zeități pentru ca acestea să poată fi apoi reabsorbite, împreună cu adeptul, înapoi într-o unitate. În 
acest fel, aceste exerciţii recreează o dublă mișcare care porneşte de la Unu care trece de la 
diviziune la reunirea procesului de solve et coagula care este atât originea, cât şi sfârşitul lumii. 

Cu toate acestea, anumite texte corespund foarte exact descrierii meditaţiei asupra Unului. 
Cel mai vechi text despre acest tip de meditație este probabil redactat în cadrul 7'ai-p'ing ching, 
unde este intitulat "Despre păstrarea luminii Unului" sau "Cel Luminos" (shou-i ming fa). După 
cum se spune în acest text: "Atunci când cineva conservă lumina Celui Unic, trebuie de îndată ce 
este percepută ca o strălucire înnăscută să păstreze imediat imaginea pe care o prezintă, fără a o 
pierde nici măcar o clipă. La început este complet roșie; apoi devine albă şi, în cele din urmă, 


23 Fiecare dintre cele nouă ceruri provenite din suflările primordiale au generat, la rândul lor, trei ceruri 
suplimentare. Aceasta constituie seria de treizeci şi şase de ceruri etajate în nouă straturi, conform mişcării Marii 
Purităţi. Aceasta contrastează cu cea a celor treizeci şi două de ceruri ale mişcării Ling-pao (Tu-jen ching), dispuse 
în grupuri de opt în cele patru direcții ale lumii. Un sistem orizontal dispus în funcţie de busolă echilibrează sistemul 
vertical al Marii Purităţi. 


devine complet verde. Dar trebuie să o aduni pentru a o unifica şi în interiorul [corpului], totul va fi 
luminat." Această lucrare mai specifică faptul că "atunci când condiția de lumină se opreşte, unul se 
opreşte şi asta este suficient". Atunci se găsește totul. Mai mult, după cum spune în continuare acest 
text, "păstrarea Unului" (shou-i) este legată de ordinea zilei, când corpul şi sufletul sunt unite, în 
timp ce "păstrarea celor doi" (shou-erh) este asociată cu noaptea, când sufletele rătăcesc şi evadează 
în vise. 

"Păstrarea Unului"”, prin urmare, indică în mod clar faptul că trebuie unificate diferitele 
componente ale persoanei umane. Natura umană, aşa cum o înțelege T'ai-p'ing ching, este compusă 
din trei principii - respiraţia (sau corpul în alte pasaje), esenţa și spiritul (toate trei fiind modalități 
ale unei singure energii). Este necesar să "reunim cele trei în una singură". 

Spre deosebire de 7ai-p'ing ching, Hsiang-erh, care sună foarte asemănător cu un catehism 
sectar, indică faptul că Unul nu se află în interiorul omului. Mai degrabă se află dincolo de univers 
şi nu face decât să treacă prin lume și prin om. Astfel, "păstrarea Unului" în acest text constă pur și 
simplu în respectarea preceptelor promulgate de 7'ai-shang lao-chun. 

Pao-p'u-tzu judecă că meditaţia asupra Unului este esenţială. Amintind o expresie din 
Chuang-tzu (capitolul 12, care spune că, dacă cineva "pătrunde în Unu, cele zece mii de treburi se 
sfârșesc"), Pao-p'u-tzu afirmă că "pentru un om care îl cunoaște pe Unu, cele zece mii de treburi se 
sfârşesc". Acest text continuă spunând că "pentru că el îl cunoaşte pe Cel Unic, nu există nici un 
(lucru) pe care să nu-l cunoască; pentru că nu îl cunoaște pe Cel Unic, nu există nici un (lucru) pe 
care să nu-l cunoască”. Citând "Sfintele Scripturi”, textul adaugă că: "Dacă vreţi să aveţi Viaţă 
lungă, păstraţi-l pe Unul într-o stare luminoasă; dacă vă gândiţi la Unul în timp ce sunteţi extrem de 
flămânzi, Acesta vă va da grâne; iar dacă vă gândiţi la Unul în timp ce sunteţi extrem de însetaţi, 
Acesta vă va da supă”. "Păstrarea Celui Unic" te scapă de coşmaruri, intimidează armatele de 
demoni și îți permite să sari o mie de li. Pao-p'u-izu aprobă, de asemenea, meditaţia asupra celor 
Trei Unu. Nu sunt date detalii, dar Pao-p'u-tzu spune că trebuie să se cunoască înălțimea şi numele 
zeităților (care sunt ipostaze ale Unului) care locuiesc în cele trei Câmpuri de cinabru. 

Primul citat din Pao-p'u-tzu dat mai sus se regăseşte şi în Wu-fu ching. Prin urmare, Pao- 
p'u-tzu menţionează şi cunoaşte acest text care era o scriere de bază a tradiției Ling-pao. Celălalt 
pasaj citat mai sus este derivat dintr-un text taoist nespecificat. Principiile generale ale lui Pao-p'w- 
'zu privind meditaţia asupra celor Trei-Unu sunt, prin urmare, foarte comune tradiţiei taoiste. În 
ansamblu, Pao-p'u-tzu este un text care poate fi plasat într-o familie foarte clasică de texte foarte 
apropiate de tradiția Marii Purităţi. 


III. Su-Ling Ching: Cei trei și cei nouă 


Este posibil să se distingă două metode diferite de "păstrare a Unului”, care sunt discutate în 
trei capitole din Su-ling ching. Prima metodă este explicată în capitolul intitulat "Metoda Ching-ului 
esoteric de păstrare a Unului din Marele Tung (7a-rung shou-i nei-ching fa). Aceasta se referă la 
conservarea celor Trei-Unu şi este probabil cea mai bine cunoscută metodă. 

Cea de-a doua metodă este discutată în două capitole complementare intitulate "Ching 
superior pentru conservarea Cinabrului original" (Shon yuan-tan shang-ching) şi, respectiv, 
"Formula de jad a numelor preţioase ale zeităților interioare ale Adevăratului feminin din cele patru 
palate" (Ssu-kung 1z'u-ehen-i nei-shen pao-ming yu-chueh). Aceste două capitole se concentrau pe 
vizualizarea zeităților care locuiesc în cavitățile creierului (cunoscute sub numele de cele nouă 
palate). 


1. "Păstrarea lui Unu” și a lui Trei-Unu 


Prima metodă din Su-ling ching descrie un exercițiu extrem de important, foarte răspândit în 
întreaga tradiție taoistă. Această metodă este discutată împreună cu metode variante sau într-o formă 
rezumată, în multe lucrări taoiste, cu titluri diferite. Uneori, ea este numită "Metoda celor Cinci 


Obroace [o constelație] şi a celor Trei Originale ale Adevăratului" (Wu-rou son-yuan chen-i fa), iar 
alteori, "Metoda celor Cinci Obroace și a Adevăratului”. 1 se dau şi alte denumiri. 

Această metodă, împreună cu Su-ling ching, i-a fost transmisă lui So Lin de către Chuan-tzu, 
despre care se spune că ar fi descoperit metoda în burta unui crap. Se pare, prin urmare, că această 
metodă şi Su-ling ching au provenit dintr-o tradiţie diferită de tradiția textuală a mișcării Mao-shan, 
care a fost asociată cu revelaţia doamnei Wei Hua-ts'un. De altfel, Su-/ing ching este un text atestat 
încă din secolul al IV-lea (în biografia lui Tzu-yang chen-jen) şi a fost integrat în mod clar în corpul 
textelor Mao-shan. După cum spune T'ao Hung-ching, acest text şi-a câştigat un loc important în 
cadrul mișcării generale Mao-shan. 

Prima metodă a Su-ling ehing-ului constă în vizualizarea celor Trei-Unu, ca ipostaze ale 
celor Trei Respiraţii Primordiale, în cadrul celor trei Câmpuri de cinabru. Aceste ipostaze 
guvernează cele douăzeci şi patru de respiraţii ale corpului (adică întregul corp), iar prezenţa lor 
este indispensabilă pentru viaţă. 

În interiorul ni-huan-ului (0 cavitate cerebrală situată la cinci centimetri în spatele mijlocului 
sprâncenelor), trebuie vizualizată o respirație purpurie în care apare un soare cu diametrul de nouă 
centimetri. Simţindu-şi corpul schimbându-se, adeptul îşi va pierde brusc conştiinţa corpului său 
(wang-shen însemnând "a uita de corp”) şi atunci îl vede pe Cel Superior care se numește Ch'e-tzu 
(Copilul) şi Ni-huan ti-chun (Domnul Împărat al Ni-huan-ului). Această divinitate, care este goală şi 
seamănă cu un prunc, ține în mână Talismanul Ms Tigrul Alb (pai-hu fu), care este important în 
cadrul mișcării Marii Purități. Lângă el se află ministrul său care este spiritul subtil al dinţilor, 
limbii și creierului. Acest ministru, ţine în mână Ta-tung ching. 

Cel din mijloc locuieşte în Palatul Scarlet, sau inima, plină de o suflare roşie în interiorul 
căreia străluceşte un soare cu diametrul de şapte centimetri. Pierzându-și din nou conștiința 
corporală, adeptul îl percepe pe Stăpânul August al Cinabrului Originar (Yuan-tan Huang-chun) a 
cărui mână dreaptă ține Talismanul Superior al Celui Feminin şi a cărui mână stângă ţine planeta 
Marte (care se corelează cu inima şi focul). Ministrul Domnului August, care este spiritul subtil al 
celor cinci viscere, ţine în mână "perla lunii strălucitoare" cu diametrul de trei inci. 

Citatul Su-ling specifică faptul că Inferiorul locuieşte în ming-men (situat la trei centimetri 
sub buric), care este umplut cu o suflare albă în interiorul căreia străluceşte un soare cu diametrul de 
cinci centimetri. Această divinitate este numită Ying-erh, sau Micul Copil, şi are și titlul de Regele 
Originar al Curţii Galbene (/luang-'ing yuan-wang). În mâna dreaptă el poartă Su-ling ching, iar în 
stânga ţine planeta Venus (asociată cu metalul şi cu vestul). Ministrul său este "suflul subul al 
tulpinii yin" (penisul?) şi spiritul păzitor al "umorilor perlei albe" (sperma?), al celor patru membre, 
al umorilor, al sângelui, al măduvei, al intestinelor şi al vezicii urinare. Această divinitate 
protectoare ține "perla lunii strălucitoare" în mâna stângă şi apucă cu mâna dreaptă "tulpina de jad" 
(penisul) a adeptului. 

T'ao Hung-ching afirmă că aceşti Trei-Unu locuiesc şi în corpurile oamenilor vulgari și 
obişnuiţi. Dar dacă exerciţiile nu sunt practicate, atunci cei Trei-Unu părăsesc corpul, ceea ce duce 
la moarte. Ei prezidează cele trei părți majore ale corpului, şi anume partea superioară, care include 
capul şi braţele, partea de mijloc sau trunchiul corpului şi partea inferioară, care este alcătuită din 
pelvis şi picioare. Miniştrii lor sunt "esenţa sublimată" a adeptului. Iar atunci când cineva conservă 
cei Trei-Unu, nu doar că "vede cei Trei-Unu în interiorul corpului, ci şi că Augustul Domnilor 
Împărați ai celor Trei-Unu, care locuiesc în (cerul) T'ai-wei, coboară pentru a se arăta și pentru a da 
o scriptură adeptului”. 

La solstiții şi echinocţii, este deci necesar să se vadă, înconjurat de cei Trei Unu şi de 
slujitorii lor, urcând spre Carul Mare (adică Ursus Major: numit în China Obrocului de Nord, pei- 
tou), unde ia loc pe steaua constelaţiei care corespunde anotimpului în curs. După aceasta, fiecare 
dintre cei Trei-Unu se întoarce în Palatul pe care trebuie să-l ocupe în interiorul corpului. 

O traducere a pasajului referitor la exercițiile efectuate primăvara este următoarea: 

La echinocțiul de primăvară, procedați la abluțiuni şi practicaţi postul pur, iar la miezul 
nopții intrați în cameră. Ardeţi tămâie şi, în timp ce vă întoarceți spre est, scrâșniți dinţii de treizeci 
de ori. Cu ochii închiși, vedeţi cele trei palate ale corpului. Cei Trei-Unu, miniştrii lor și tu însuţi, 


alcătuind în total şapte personaje, cu tine însuţi în centru, călărind pe expiraţia unei suflări 
purpurii, urcă spre steaua Yang-ming (prima) a Obrocului. Steaua Yang-ming este spiritul oriental 
(care corespunde primăverii) al Obrocului. Vedeţi-vă intrând în stea şi, împreună cu ceilalți, luaţi 
loc. Expiraţi respirația purpurie de treizeci de ori. După o lungă perioadă de timp, se vede în 
steaua Yang-ming Palatul Celui Foarte Înalt al Originalului Estic. În interiorul Palatului, tânărul 
din Misterul Verde (culoarea primăverii) îmi dăruieşte Lumina Adevărată. 


O glosă comentată adaugă că este necesar să se înceapă acest exercițiu văzând o respirație 
purpurie coborând ca un fir de mătase spre sine. Acest fir serveşte ca o punte cerească. 

"Formula Maestrului Chou" specifică, de asemenea, că adeptul, împreună cu cei Trei-Unu şi 
cu miniștrii lor, trebuie să urce la Obroc în maniera geților sălbatici, adică fiecare zboară puţin în 
urma liderului. Este necesar, de asemenea, să "se îmbrace în Obroc", ceea ce se referă la a vedea 
"linguriţa” constelației pe cap, cu mânerul în față. Acesta este un ritual exorcizant care avea loc 
adesea la începutul exerciţiilor asociate cu ceremoniile liturgice. 

Acest exerciţiu se încheie cu o invocaţie care se referă la rolul specific al fiecărei stele care 
compune Obrocul (vezi capitolul 8 de mai jos). În același timp, adeptul se adresează celor Trei-Unu 
în felul următor: 

Purificaţi-mi cele şapte suflete p'o (suflete yin), armonizați-mi cele trei suflete rănite 
(suflete yang), vivificaţi-mi cele cinci viscere și acordaţi-mi atingerea Adevărului pentru a zbura 
până în Cerul Marii Purităţi, pentru a pluti luminos printre cei șapte Originali (cele şapte stele ale 
Obrocului), pentru a trăi veşnic, pentru a avansa în sensul (Căii), pentru a cânta celor o mie de 
spirite și pentru a le invoca. 


2. Cele nouă palate 


Meditaţia asupra celor Trei Unu tocmai descrisă poate fi, de asemenea, legată de un context 
mai larg care include cele nouă cavităţi ale creierului. Aceasta este cea de-a doua metodă a Su-ling 
Ching-ului. Meditaţia asupra celor nouă cavităţi ale creierului este la fel de faimoasă în toată tradiția 
taoistă. Astfel, importanţa sa este de aşa natură încât este o metodă repetată în numeroase texte. În 
timp ce Za-tung ching cunoaşte cele trei Câmpuri de cinabru, pare să ignore total aceste nouă 
cavităţi cerebrale. Principiul celor nouă cavități pare, așadar, să provină din Su-ling ching. 
Spre deosebire de Câmpurile de cinabru, 


. In caz contrar, ele rămân vacante. Implicația 
acestui fapt este că vizualizarea acestor zeități este, în același timp, actualizarea lor. 


Primul nivel include un fel de vestibul, cu o dimensiune de trei zecimi de centimetru, care 
pătrunde în prima cavitate. Acesta are câte o poartă pe fiecare latură, şi anume Porticul Galben în 
dreapta şi Terasa Scarlet în stânga. Partea din mijloc este ocupată de "spaţiul de un inch”. Porticul 
Galben conţine o Poartă Purpurie, unde locuieşte un spirit îmbrăcat în purpură. Terasa Scarlet 
adăposteşte o Cameră Verde şi un spirit îmbrăcat în verde. Arătând ca nişte prunci, aceste două 
spirite păzesc intrarea în cavitățile cerebrale. Ei țin în mâini mici clopoței de foc lichid pe care îi 
scutură pentru a anunța sosirile şi plecările zeilor. 

Ming-t'ang se află în spatele acestui vestibul şi este locuit de trei spirite care arată ca niște 
nou-născuţi. Îmbrăcate în mătase verde-albastră, aceste spirite ţin în gură o oglindă de jad roşu şi 
poartă la brâu un clopoțel de jad roșu. Ele expiră un foc roşu care îi potoleşte pe cei însetaţi și 
luminează calea adeptului care călătoreşte noaptea. Clinchetul micilor lor clopoței se aude până la 
Polul Suprem. Acest sunet îi sperie pe dușmani și face să dispară demonii şi influențele rele. 

Pentru a obține longevitatea, trebuie să contemplem aceste spirite în actul de expirație a 
respirației lor roșii, care călătorește apoi prin corpul adeptului. Adeptul îşi închide ochii şi înghite 
uşor această respiraţie. Apoi, respirația roşie învăluie întregul corp şi se transformă într-un foc care 


străbate adeptul şi devine una cu el. Totul devine lumină. Acest exercițiu se numeşte "Soarele și 
Luna purifică trupul; se moare şi se reînvie”. Cine absoarbe frecvent această respiraţie roşie își va 
recăpăta tinereţea şi va căpăta tenul unei tinere fete. 

În spatele ming-t'ang, la cinci centimetri de faţă, se află tung-fang (Camera Profundă), unde 
locuiesc trei zeități, și anume Pai-ytian, Wu-ying și Huang-lao chun. Primele două dintre aceste 
zeități sunt cunoscute din Za-tung ching, unde corespund plămânilor și ficatului. (Vom revedea 
aceste divinități în legătură cu grupul de cinci spirite asociate cu registrele). Meditaţia asupra 
acestor cavități cerebrale este considerată indispensabilă pentru practica de "conservare a Unului”. 

Cele trei zeități ale fung-fang sunt fiii Doamnelor Trei Doamne ale Simplității (San-su yuan- 
Chun), care sunt cunoscute şi în Ta-tung ching (0 secţiune a acestui text le este consacrată). Su-ling 
Ching nu se ocupă de meditaţia referitoare la aceste zeități şi trimite la Chin-hua ching (Cartea 
Plugarului de Aur). Cu toate acestea, citarea Chin-hua nu este probabil altceva decât un capitol din 
Tz'u-i ching intitulat "Metoda Cărţii preţioase a Celui Feminin şi a celor cinci bătrâni din Palatele 
Floarei de Aur și al Tung-fang-ului, al Zorilor de Jad şi al Oglinzii Strălucitoare" (pu-ch 'en ming- 
Ching chin-hua tung-fang tz'u-i wu-lao pao-ching fa). 

Acest capitol discută despre "practica Celui Feminin", care se referă la Doamnele 
Simplității, mamele zeităților fung-fang. 

Același 7z'u-i ching conţine, de asemenea, un capitol care nu este altceva decât acea parte a 
Ching-ului dedicată în mod special cavităţii tung-fang. Acest capitol este doar sub forma unui imn și 
nu se referă la o metodă de meditație. EI este însă urmat de o glosă comentată care descrie cele trei 
zeități din palatul fung-fang, şi anume Pai-yuan la dreapta şi Wu-ying la stânga, care sunt îmbrăcate 
în ținuta lor, iar în mijloc, Huang-Lao, Bătrânul Galben, care apare ca un copil nou-născut îmbrăcat 
în galben. Meditaţia asupra acestor spirite trebuie să fie urmată de o meditaţie asupra celor Trei 
Spirite "ca metodă de păstrare a Unicului”. 

Prin urmare, această parte din 7z'u-i ching se referă la meditaţia asupra tung-fang-ului. 
Meditaţia asupra fung-fang este, de altfel, prezentată ca fiind strâns legată de meditaţia asupra 
următoarei cavități cunoscute sub numele de palatul ni-huan. 

Meditaţia asupra cavităţii ni-huan nu este altceva decât metoda numită "păstrarea Unului", 
tocmai descrisă în paragraful precedent. Ni-huan este, prin urmare, localizat în acest loc din cap 
atunci când adeptul meditează asupra celor nouă cavităţi cerebrale. 

Palatul Perlei în mișcare (/iu-chu kung) este situat în spatele ni-huan-ului. Su-line ching nu 
ne oferă niciun detaliu despre practica referitoare la acest palat. EI face trimitere la un alt ching care 
este consacrat acestei cavităţi, dar nu am reuşit să identific acest text. 

După ce a realizat aceste meditații asupra primului tur al cavităţilor cerebrale (ming-r'ang, 
tung-fang, ni-huan Şi liu-chu king), care sunt locuite de divinităţi masculine, adeptul trece apoi la 
exerciţii care privesc celelalte cavităţi care adăpostesc divinităţi feminine. În spatele /iu-chu kung, 
se află în primul rând Palatul Împăratului de Jad, unde locuieşte Maica Sfântă a Cerului Purităţii de 
Jad (Yu-ch'ing cheng-mu). Deasupra ming-t'ang (adică la un centimetru deasupra sprâncenelor şi la 
doi centimetri adâncime de faţă), se află Palatul Curţii Celeste (7'ien-f'ing kung), în care locuieşte 
Adevărata Mamă a Marelui Cer al Purităţii (shang-ch'ing chen-mu). În spatele acestei cavităţi, se 
află Palatul Adevărului Suprem (chi-chen kung sau wu-chi kungi.e. Palatul Fără Limite), care o 
adăposteşte pe Concubina Imperială a Polului Suprem (T'ai-chi ti-fei). Se trece apoi peste o cavitate 
pentru a vizualiza Palatul Augustului Suprem (7'ai-huang), care se află deasupra yu-ti kung şi este 
reședința Împărătesei Imperiale de Sus. 

Vizualizarea acestor patru cavităţi sau palate pe care tocmai le-am localizat este subiectul 
unui capitol din Su-ling ching intitulat "Formula de jad referitoare la numele prețioase ale spiritelor 
interioare ale Adevăratului Feminin din cele patru palate”. Acest capitol descrie îmbrăcămintea, 
înfățișarea şi numele zeităților care locuiesc în aceste cavități. Capitolul stipulează că este necesar 
să se "păstreze" (adică să se mediteze asupra) numele, veşmintele şi locurile de locuire ale acestor 
zeități. Fiecare dintre zeități locuieşte într-un palat ceresc, dar fiecare dintre ele guvernează, de 
asemenea, corpul în raport cu palatul pe care îl ocupă în creier. Asociate cu originea lumii, aceste 
zeități sunt "funcționarii yin cerești ai originii care se află la începutul naşterii”. Meditația asupra 


acestor divinități feminine este mai importantă decât meditaţia asupra divinităților masculine. Prin 
urmare, această meditaţie se efectuează după meditaţia asupra divinităţilor masculine, deoarece 
trebuie să se înceapă întotdeauna cu divinitățile mai puţin importante şi apoi să se treacă la 
divinitățile superioare. 

Deşi textele nu sunt foarte clare, se pare că acesta este momentul - adică după ce meditaţia 
asupra divinităţilor feminine este realizată - în care adeptul trebuie să mediteze asupra Adevăratului 
Domn al Celui Suprem. Aceasta este divinitatea care locuieşte în Palatul Cinabrului Misterios 
(hsuan-tan), care este situat deasupra Câmpului cranian de cinabru (ni-huan) şi între palatele chi- 
Chen Şi t'ai-huang locuite de divinitățile feminine. 

Henri Maspero a tradus pasajul care descrie Palatul Cinabrului Misterios şi cităm aici 
secțiunea în care se explică metoda particulară de meditaţie: 

Indiferent de preferința de a sta aşezat sau întins, este necesar să ne concentrăm mai întâi 
asupra stelei polare. Din ea coboară o suflare purpurie care intră în palatul meu hsuan-tan. După 
un anumit timp, această respiraţie umple palatul și, crescând, iese şi merge în afara corpului die. 
Ea îmi înconjoară corpul, traversând exteriorul și interiorul, iar eu devin complet una cu ea. 

Mă concentrez apoi asupra Soarelui care intră în palatul meu ksuan-tan. El umple palatul 
și pătrunde până în centrul respirației purpurii. Apoi îl văd ca pe o perlă de foc în interiorul 
întunericului. Și ajunge la sfârşit. 

Apoi îl văd pe Adevăratul Domn al Supremului din Centrul Galben care, coborând din 
respirația purpurie a polului nord, intră în palatul hsuan-tan și se așează în interiorul acelui 
Soare. 


Urmează un pasaj care dă numele acestui zeu şi, în traducerea lui Maspero, o trimitere la 
descrierea lui. Continuă apoi explicația exerciţiului de meditaţie: 

Este necesar să se vadă propriul corp care se ridică brusc și, intrând în soarele care se află 
în palatul hsuan-tan, se aşează în fața Adevăratului Domn al Supremului. Se poartă haine de 
culoarea pe care o dorește. Se salută mental şi se pleacă capul de două ori în fața genunchilor 
(divinității). Solicitând Tao, sfințenia şi longevitatea, se spune tot ce se dorește. Apoi se absoarbe 
respirația purpurie de treizeci de ori şi se înghite saliva de treizeci de ori. Se termină. 

Se vizualizează apoi o suflare roşie în interiorul celor şapte stele ale Obrocului, care este 
groasă ca un sfoară şi care coboară și intră în palatul hsuan-tan. Apoi, Domnul Supremului, 
împreună cu sine însuși, care se află călare pe soare, se folosesc de calea suflării roşii şi urcă în 
Obrocul de Nord. [Acolo] se întind în capul constelaţiei şi rămân acolo, întinși, pentru mult timp. 


Practicarea acestui exercițiu timp de paisprezece ani permite să te zbenguieşti cu Cel 
Suprem în Obroc. lar dacă se practică exerciţiul timp de optsprezece ani, atunci se poate ajunge la 
Palatul Marii Purităţi şi se pot primi scripturi și talismane. 

Acest exercițiu poate fi practicat de sine stătător şi este, în acest sens, independent de 
exercițiile care se referă la "păstrarea celor Trei-Unu”. 

Întregul ansamblu al acestor exerciţii se numește fie "Meditaţia asupra celor Trei-Unu, a 
tung-Jang-ului şi a celor Nouă Căi (care sunt cele nouă cavități)”, fie "Păstrarea celor Nouă Palate". 

Biografia lui Su-lin instituie o ierarhie în practicarea acestor exerciții. Astfel, "păstrarea 
Unicului" permite să devii un fi-chen ("om adevărat" terestru), păstrarea palatului fung-fang conferă 
demnitatea de Om Adevărat (chen-jen), iar păstrarea palatului hsuan-tan permite accesul la Palatul 
Celest al T'ai-wei (Subtilitatea Supremă). 


IV. Tz'u-l Ching (Scriptura celui feminin) şi T'ai-tan Yin-shu (Cartea 
secretă a cinabrului suprem) 


1. Tz'u-i, cea feminină 


După cum am observat deja, 7a-fung chins nu face nicio aluzie la cele nouă cavităţi 
cerebrale descrise în Su-ling chins. Prin urmare, se pare că Su-ling ching a fost produs de o revelaţie 
distinctă de revelațiile Marii Purităţi. 

S-ar părea că metodele explicate în 7z 'w-i chins şi T'ai-tan yin-Shu (acest din urmă text a 
fost revelat doamnei Wei în același timp cu Za-tuns ching) aparţineau inițial unui set de practici care 
erau pregătitoare pentru recitarea Ta-tung ching. Astfel, un număr de versete din Ta-tung ching 
sugerează în mod clar exerciții explicate în T'ai-tan yin-shu. Mai mult, T'ai-tan yin-shu citează de 
mai multe ori versete din Ta-tung ching care sunt considerate ca fiind aluzii la exerciții descrise în 
T'ai-tan y/n-shu. 

În ansamblul de texte asociate cu 7zw-i ching şi Tai-tan yin-shu, Cel Feminin este 
reprezentat de cele Trei Doamne ale Simplităţii (San-su yuan-chun), care sunt mamele celor trei 
zeități masculine din palatul tung-fang. Tz'u-i ching dedică un capitol acestor zeități. 

Se spune că cele Trei Doamne locuiesc în interiorul unei cavități cerebrale numite Palatul 
Florii de Aur (chin-hua kung) sau Palatul Tung-fang al Femininului-Unu şi al Florii de Aur (chin- 
hua tz'u-i tung-fang kung). Tz'u-i-ching localizează acest palat în creier imediat după cavitatea 
Perlei Mişcătoare sau a Perlei Lichide (/iv-chu kung), adică exact în locul în care Su-ling ching 
localizează primul palat locuit de o divinitate feminină (pu-ti kung). 

Prin urmare, 7z'u-i ching îl contrazice pe Su-ling ching în acest punct. Pe de altă parte, 7z'w-i 
Ching pare să ignore celelalte trei zeități feminine din Su-ling ching. Astfel, pentru Tz'u-i ching, Cel 
Feminin este întruchipat de cele Trei Doamne ale Simplităţii care locuiesc în ultima cavitate de pe 
primul nivel al creierului (acest text, de fapt, pare să cunoască doar acest nivel). Aceste discrepanțe 
par şi mai ciudate atunci când Su-ling ching pare să se refere la 7z'w-i ching în legătură cu meditaţia 
asupra zeităților din tung-fang (vezi mai sus în acest capitol). 

Cele Trei Doamne ale Simplității sunt îmbrăcate fiecare în trei culori diferite: purpuriu, 
galben şi alb. Ele expiră o respirație care este de aceeaşi culoare cu hainele lor. Ele par să joace un 
rol similar cu cel jucat de cele Trei-Unu din Câmpurile de cinabru. Ca şi cele Trei-Unu, ele sunt 
numite San-yuan (Trei Originale) şi prezidează cele trei părți ale corpului şi anume: Doamna 
Purpurie prezidează partea superioară, Doamna Galbenă partea de mijloc şi Doamna Albă partea 
inferioară. Această schemă cromatică urmează modelul clasic în care purpura este culoarea cerului 
suprem, galbenul este echivalent cu cerul galben (galbenul este culoarea centrului pământului și 
este, astfel, nuanţa centrului), iar albul este culoarea toamnei, care aici pare să indice acea culoare 
fortuită care uneşte toate celelalte culori (este, deci, echivalentă cu unificarea celor "cinci culori”). 

Tz'u-i ching prescrie vizualizarea acestor Doamne în cadrul Palatului Florii de Aur (chin- 
hua). Aşezate pe o bancă de jad purpuriu, ele sunt înconjurate de aure de respiraţie solară luminoasă 
care luminează întreaga încăpere. Fiecare dintre ele expiră câte o respirație în culoarea distinctivă a 
divinității, iar apoi cele trei respiraţii se transformă într-un soare strălucitor care luminează întregul 
palat chin-hua împreună cu palatul ni-huan. După aceasta, se vede cum se îmbrățișează unul pe 
celălalt, după care se transformă într-un bob de muştar care intră în gura adeptului. Apoi adeptul 
închide ochii şi înghite respirația emanată de Soare. Această suflare, după ce a intrat în corpurile 
celor Trei Doamne, intră în inima adeptului, de unde coboară apoi în buric şi îi luminează întregul 
corp, inclusiv membrele și viscerele. 

În virtutea acestui exerciţiu, care se numeşte "Cele trei Simplităţi ale Zorilor de jad încalecă 
Soarele şi purifică trupul", asistăm la o serie de evenimente corelate şi suprapuse (adică, 


24 Zarea (sau "steaua", deoarece termenul ch'en are aceste două sensuri) de jad, yu-ch'en, este numele unui 
palat ceresc. Este asociat aici cu palatul florii de aur (chin-hua) şi cu Domniţele Simplităţii. Aurul şi jadul sunt în 
mod constant legate în numeroase expresii şi corespund cu yin şi yang. Tinerii şi fecioarele de jad sunt uneori numiți 
Tinerii zorilor de jad şi Fecioarele florii de aur (Waâi-kuo fang-p'in, 7T 1041, p. la); uneori fecioarele sunt asociate cu 


Doamnele din creierul adeptului intră în gura acestuia; respirația expirată de Doamne este cea care 
intră în corpurile Doamnelor şi în inima adeptului al cărui creier este locuit de aceste Doamne, și 
aşa mai departe). Acest tip de model este adesea întâlnit în exercițiile Mao-shan. 

După realizarea acestor exerciţii, practica Celui Feminin este încheiată. 

Un alt exercițiu constă în vizualizarea Domnului Împărat şi a celor Cinci Spirite (wu-shen, 
vezi mai sus, capitolul 3), care expiră o respirație purpurie care curge prin viscere şi, urcând ca un 
soare răsare, invadează burta şi articulațiile corpului. După cum spune 7z'w-i ching: 


Apoi, cele cinci viscere generează flori de cinci culori, asemănătoare florilor de lotus. Se 
văd deodată cele Trei Doamne ale Simplităţii așezate împreună în floarea inimii; se văd deodată 
Domnul Împărat (Ti-chu) şi Cel Suprem (T'ai-i) aşezate împreună în floarea ficatului; se văd 
deodată Pai-yu, Wu-ying și Huang-lao chun (cei trei fii ai celor Trei Doamne) aşezaţi împreună în 
Jloarea plămânilor, se văd deodată cei doi lorzi, Ssu-ming și T'ao-k'ang (care aparțin grupului 
celor Cinci Spirite), stând împreună în floarea splinei; și se văd deodată Tatăl Misterios și Mama 
Misterioasă stând împreună în floarea rinichilor. Închizând ochii, cineva se gândește mult timp la 
asta tor. Și se ajunge la un sfărșit. 


După ce se rostesc invocaţii, "practica Celui Feminin se încheie" şi zeițele se întorc la 
palatul lor. 

Această practică este însoțită de interdicții foarte asemănătoare cu cele asociate cu practica 
Supremului Unu (7'ai-i). Prin urmare, trebuie să se retragă într-o cameră izolată, să nu audă sunete 
de plâns (sau de doliu) care ar întrista Doamnele, să nu vadă niciun cadavru, să nu poarte hainele 
unor persoane "neasemănătoare" "care au o respirație diferită" (adică a celor care nu practică 
aceleaşi exerciţii). În acelaşi sens, nu ar trebui să mănânce alimente înţepătoare sau să bea vin. lar 
patul de meditaţie ar trebui să fie suficient de înalt, astfel încât "mirosurile celor cinci otrăvuri şi ale 
respiraţiilor pământeşti rele" să nu poată ajunge la adept. 

O altă practică întâlnită în 7zu-i ching implică vizualizarea a nouă zeități masculine și a 
cinci zeități feminine (printre care se numără cele Trei Doamne ale Simplităţii). Aceste zeități sunt 
făcute să fuzioneze împreună într-o respiraţie albă care îl învăluie pe adept şi devine una cu el. În 
această respiraţie albă apar apoi două zeități, şi anume o zeitate masculină care ţine Soarele și o 
zeitate feminină care poartă Luna. Aceste două divinităţi sunt personificările concrete ale celor două 
luminări. Acest exercițiu se numește fie "Metoda de transformare în feminin-masculin a lui Ti-chun 
(Domnul Împărat) şi a lui Tz'u-i (Cel Feminin)”, fie "Metoda de transformare a femininului- 
masculinului și de fuziune a acestora în cel August". 

Aceste metode de meditaţie observate în 7z'w-i ching sunt mai asemănătoare cu repertoriul 
tehnicilor de meditaţie asociate cu tradiția Marii Purităţi decât metodele observate în Su-ling ching. 
În această din urmă lucrare, adeptul, pe scurt, trece în revistă mental zeitățile zeităților care locuiesc 
în cele nouă cavităţi cerebrale. 

Vizualizând aceste divinități într-o succesiune progresivă care respectă rangul lor ierarhic, 
adeptul ajunge la o divinitate care îl întruchipează pe Cel Unic. Spre deosebire de această tehnică, 
meditaţia din 7z'u-i ching pune accentul pe episoade vizualizate sau pe mici intervale scenice în 
care divinitățile se animă, se vivifică și transfigurează anumite părți corporale, apoi se 
metamorfozează și se contopesc. Accentul se pune mai clar pe unirea divinităților masculine și 
feminine cu Unicul. 


2. T'ai-i, cel suprem 


Descrierea topologiei creierului de către T'ai-tan yin-shu diferă, de asemenea, de descrierea 
văzută în Su-ling ching. Astfel, T'ai-tan yin-shu plasează palatul liu-ho (cele "Şase Unificate" care 
desemnează în general cele patru puncte cardinale împreună cu zenitul şi nadirul, adică întregul 


floarea de jad şi băieţii cu zorii de aur (7z'uw-i ching, pp. lb şi Ila, şi Ch'ing-yao îzu shu, TT1027, B, pp. lb şi 2a). Se 
pare că perechile de aur-jad şi floare-aur sunt interschimbabile. 


univers) deasupra ming-H'ang. În acest palat locuieşte T'al-i, Cel Suprem. T'ai-tan yin-shu este 
dedicat acestei divinități. 

T'ai-i este o zeitate chineză antică al cărei cult datează din anul 133 î.Hr. Asistenţii acestei 
zeități erau cei cinci împărați din cele patru puncte cardinale şi din centru; preoții săi erau îmbrăcaţi 
în purpură, iar steagul său afișa Soarele, Luna şi Obrocul. Pe banner, acest zeu era reprezentat ca un 
dragon zburător a cărui suliță era simbolizată de trei stele. Locuind în steaua polară, T'ai-i prezida o 
triadă a celor Trei-Unu care includea, pe lângă el însuşi, pe Cel Ceresc şi pe Cel Terestru. Cultul lui 
T'ai-i, care era însoţit de un sacrificiu adus Mamei Pământ, era sporadic respectat de împărați, în 
conformitate cu propriile convingeri. Cu toate acestea, cultul lui T'ai-i a fost întotdeauna considerat 
neortodox de către literați, care considerau că îşi avea rădăcinile în credinţele magicienilor (Fang- 
Shih). 

Filozofii consideră că T'ai-i este un sinonim pentru Tao, Suflul Primordial sau Haosul 
Originar. Astfel, Chuang-tzu defineşte chik-i, sinonim cu f'ai-i, ca fiind o stare de ignoranță mistică 
asociată cu popoarele antice din timpul haosului (hun-mang). Aceşti oameni aveau cunoştinţe, dar 
nu le aplicau. În Huai-nan-izu, T'ai-i locuieşte în ceruri, în Palatul Purpuriu sau în T'al-wei (Taina 
Supremă). După cum spune acest text: "[Când] Cerul și Pământul se îmbrățişau unul pe altul și se 
confundau împreună, [când] Haosul era blocul nesculptat, [şi când] lucrurile nu erau încă formate 
sau complete - iată ce se numeşte T'ai-i”. Parafrazându-l pe Lao-tzu, Lu-shih ch'un-ch'iu spune că, 
dacă ar fi forţat să numească Tao cel fără nume, acesta ar fi numit T'ai-1. 

Mai târziu, texte precum Yuan-ch'i lun (Tratat despre respirația primordială) spun că T'ai-i 
este o stare de perfecțiune globală și nediferențiată: " 


este ultima etapă în dezvoltarea progresivă a haosului înainte de a se separa în Cer și Pământ. 

Cheng Huuan, marele comentator al dinastiei Han, înţelege Tai-i în legătură cu călătoriile 
prin cele opt palate ale celor opt trigrame asociate cu cele opt direcţii spaţiale. În acest sens, se 
efectuează o "călătorie" care este similară cu turneele de inspecţie ale Fiului Cerului în tot imperiul 
şi reflectă cadrul politico-cosmic deşi curent la acea vreme. Cu toate acestea, această "călătorie în 
jurul T'ai-i" pare mai precis asociată cu girația Sufletului Cosmic sau cu mișcarea vântului Fan și a 
vârtejului. În acest moment, pentru Cheng Hsuan, Tai-i este zeul stelei polare, cea care este unică în 
cer. Dar T'ai-i poate să locuiască și în constelația Obrocului, care este palatul central al cupolei 
cereşti şi marchează schimbarea anotimpurilor. 

În textele taoiste, T'ai-i ia diverse forme şi adoptă diverse nume şi locuinţe. 

În Lao-tzu chung-ching, Shang-shang t'ai-i, sau Cel mai înalt spirit suprem, este cel mai înalt 
spirit. După cum spune acest text, "el este Tatăl lui Tao, care este anterior Cerului şi Pământului, 
deasupra celor nouă ceruri, în cadrul Marii Purităţi, dincolo de cele opt obscurități şi în cadrul 
Treimii Subtile. Numele său nu este cunoscut. El este Respirația Originală. EI are un cap uman pe 
un corp de pasăre în formă de cocoş şi având cele cinci culori ale phoenix-ului. Veșmântul său de 
perle este galben închis." Această divinitate stă deasupra capului unui om şi locuiește în norii 
purpurii. Este transcendentul T'ai-i. 

Cu toate acestea, aceeaşi lucrare îi atribuie şi alte existenţe lui T'ai-1. Se spune, aşadar, că el 
locuieşte în Bushel (Obroc), unde ţine registrele vieții şi ale morţii umane. El este şeful celor opt 
trigrame care acţionează ca trimiși ai săi. Există, în plus, un Domn al Tao-ului Suprem Unu în 
vezica urinară, un Domn Suprem Unu în gură, un alt T'ai-i la rădăcina nasului (într-un punct numit 
jen-chung sau "centrul omului”) şi încă un T'ai-i în buric sau în polul central al corpului uman. 
Această schemă ne aminteşte de concepția lui 7'ai-p'ing ching despre Unu care este situat în raport 
cu punctele majore ale corpului. 

În Ta-tung ching sunt descrise două forme de Ti'ai-i. Prima dintre acestea păzeşte o poartă a 
respirației muritoare care este plasată în spatele gâtului şi în spatele ni-huan-ului. A doua formă este 
cunoscută sub numele de Ti-huang t'ai-i, Împăratul Suprem August, care face parte dintr-un grup de 
şapte spirite însărcinate cu formarea embrionului. 

Comentariul lui Wei Ch explică următoarele: "T'ai-i este suflul sigur al Apei Cerului 


Anterior (care reprezintă transcendenţa). Când Cerul și Pământul nu aveau încă formă, Cerul Unu a 
generat Apa şi acest spirit a rezidat în ea; acest spirit este Maestrul Longevităţii. . . . Acesta este 
ceea ce se numește Spiritul întoarcerii la embrion şi al formei născute a Ta-tung." 

Mai departe în comentariu, Wei Ch'i adaugă că: "T'ai-i este Respirația Originală a esenței 
de Apă care s-a transformat în faţa Cerului şi a Pământului. Numărul Unu a generat Apa, astfel 
încât emblemele s-au realizat înainte de naşterea omului; esenţa Sufletului Unu s-a agitat și s-a 
transfomat pentru a forma trupul ..... EI [Tai-i] este Maestrul Transformărilor şi esența 
embrionului". În cele din urmă, Wei Ch'i enumeră, de asemenea, diferitele titluri asumate de T'ai-i 
în ceruri, în Bushel, pe pământ, în om şi aşa mai departe. 

În concluzie, se poate spune că T'ai-i este plasat în diferite moduri în vârful, centrul sau 
sursa vieţii (ceea ce se referă indirect, încă o dată, la Cei Trei-Unu). 

T'ai-tan yin-shu se prezintă ca fiind cartea lui Tai-i și ia un nume diferit în raport cu fiecare 
dintre anotimpuri. Deşi subordonat lui T'ien-ti (Împăratul celest), Ti'ai-i este spiritul care prezidează 
asupra tuturor zeilor trupeşti. Pentru adept, T'ai-i este elementul fundamental, la fel de indispensabil 
pentru căutarea lui Tao precum ochii pentru a vedea și precum picioarele pentru a merge. T'ai-i este, 
aşadar, "esenţa embrionului, maestrul transformărilor”. După cum spune Lieh-tzu (capitolul 1), 
această divinitate este embrionul, iar dezvoltarea sa (la fel ca Unicul) este la originea 
metamorfozelor formei. Ea este principiul transformator al vieţii sau unitatea care se autodepășește, 
menținând în acelaşi timp coeziunea celor mulți. 

Acesta este motivul pentru care numele lui T'ai-i sunt atât de diverse şi pentru care se spune 
că este peste tot. El poate fi vizualizat la stânga sau la dreapta, în faţa sau în spatele cuiva. Astfel, 
după cum spune în mod specific T'ai-tan yin-shu, nu există niciun loc în care T'ai-i să nu fie 
prezent. Omniprezentă, această divinitate este, de asemenea, polimorfă. Aşadar, prin urmare, Tai-i 
poate fi vizualizat ca având forma proprie a adeptului și ca purtând hainele proprii ale adeptului 
(acesta este motivul pentru care trebuie să rămână pur, să ţină post şi să nu împrumute hainele 
altcuiva). În acest sens, T'ai-i este fiecare în raport cu propria particularitate. 

Una dintre cele mai importante interdicții particulare legate de practicile legate de T'ai-i este 
interdicția de a se apropia de un cadavru sau de a auzi jalea de doliu. Tai-i este, la urma urmei, zeul 
VIEȚII. 

În exerciţiile de meditaţie descrise în T'ai-tan yin-shu, Tai-i este şeful celor cinci spirite care 
controlează registrele vieţii şi ale morţii. În acest sens, T'ai-i funcţionează în mod constant ca un 
intermediar care se asigură că numele adeptului care meditează este înregistrat în Cărţile Celeste. 

Se regăsesc, de asemenea, principalele trăsături care caracterizează diferitele forme de Tai-i 
în Tai-tan yin-shu şi Tz'u-i ching. Paradoxal de multiplu în diferitele sale aspecte, T'ai-i 
simbolizează metamorfozele Unităţii. EI reprezintă mişcarea Unităţii care, prin deplasarea sa în cele 
opt puncte ale spațiului, dă viaţă lumii. 

În plus, este foarte probabil că a existat o conlucrare semi-conştientă a sensului între două 
tipuri diferite de T'ai - adică r'ai-i ca "Unitate Supremă" şi /'ai-i ca "Marele Început" - care sunt 
scrise cu caractere diferite, dar care se pronunţă în acelaşi mod. Tai-i ca Marele Început poate fi 
tradus şi ca "Marea Schimbare" (aici caracterul i este cel care este folosit pentru / ching sau "Cartea 
Schimbărilor”). 

De asemenea, T'ai-tan yin-shu şi 1z'u-i ching îl descriu adesea pe T'ai-i ca prezidând 
formarea şi reabsorbția viziunilor adepților. Astfel, termenul de "fuziune unitivă” (Aun-ho) reapare 
adesea în exerciţiile care implică mijlocirea lui Ti'ai-i. În metoda numită "Fuziunea unitivă a 
băiatului-infantil în respirația originii născute și transformarea lui T'ai-i în domeniul celor trei 
veritabile", adeptul trebuie să se vizualizeze atât pe el însuși, cât și pe băiatul tânăr al lui T'ai-wei 
(adică sufletul hun al lui T'ai-i sau băiatul tânăr care este embrionul şi care transformă matricea) 
care intră în T'ai-i şi fac din acesta fundamentul lor. T'ai-tan yin-shu ilustrează acest exerciţiu cu un 
verset din Tu-tung ching care îl descrie pe acest tânăr băiat ca fiind înaintea Împăratului şi ca 
fuzionând cu T'ai-i (ho-hsing V'ai-i). Într-un alt exercițiu, adeptul îi cere Domnului Împărat să 
"unească lumina sa cu T'ai-i" (ho-ching t'ai-i). Domnul Împărat îi poruncește atunci lui T'ai-i, iar 
adeptul intră în gura lui T'ai-i şi devine una cu el. 


Într-un exerciţiu care pare a fi o variantă a fuziunii unitive a celor trei zeități din Câmpurile 
de cinabru, T'ai-i funcționează ca Unu din Câmpul superior de cinabru şi fuzionează cu celelalte 
două zeități. Adeptul se uneşte apoi cu aceste divinități în reşedinţa lui T'ai-i - palatul lui /iu-ho 
situat în creier. 

În altă parte, T'ai-i este confundat cu nouă zei. Astfel, T'ai-i se urcă în palatul lui tzu-fang, 
unde se uneşte cu Ti-chun (Domnul Împărat) și cu alți șapte zei. În Za-tung ching, acești șapte zei 
sunt asociaţi cu componentele esențiale ale corpului şi anume, zeii respirației, sângelui, esenței, 
umorilor, spiritului (shen) şi sufletelor hun şi p'o. Tatăl şi Mama Originală sunt, de asemenea, 
asociaţi cu aceşti şapte zei. Se regăseşte, aşadar, numărul nouă în funcţia sa de simbol al Unităţii 
Originale. 

Un alt text important al şcolii Marii Purităţi, cunoscut sub numele de Chiu-chen chung- 
Ching (Scrierea mediană a celor nouă veritabile), descrie un exercițiu similar numit "Tai-i şi Ti-chun 
fuzionează împreună şi se transformă". În această practică, Ti-chun, Tiai-i şi alte patru spirite 
conduse de Tai-i fuzionează împreună pentru a forma, secvențial, fiecare dintre cele Nouă 
Veritabile menţionate în Za-tung ching (vezi mai sus, capitolul 2). 

Tz'u-i ching şi T'ai-tan yin-shu sunt, în esenţă, colecţii de practici care servesc drept ghid 
pentru exerciţii vizuale însoțite de invocări și farmece. Nu găsim în aceste texte nicio expunere 
teoretică şi aproape nicio digresiune imaginativă sau lirică, sensul acestor exerciţii nu poate fi 
determinat decât analizându-le, încercând să le recunoaștem principiile directoare. Este ceea ce am 
încercat să facem în acest capitol. 

Se spune în mod tradițional că femininul, care este yin, corespunde numărului doi. Însăşi 
expresia "Femininul Unu" este, prin urmare, paradoxală. San-i, sau cei Trei-Unu, se referă în 
general la cele trei zeități ale Câmpurilor de cinabru. În aceste texte, însă, cele Trei Unităţi se referă 
la Cel Masculin, Cel Feminin şi Cel Suprem (care dirijează sinteza primelor două unități). Această 
formulă recuperează, cu alte cuvinte, triada antică compusă din Cel Ceresc, Cel Terestru şi Cel 
Suprem. Dar, în timp ce Pământul şi yin sunt considerate în mod tradițional ca fiind subordonate 
Cerului şi yang-ului, Cel Feminin este considerat superior Celui Masculin în aceste texte taoiste. 

Acesta nu este singurul caz în care taoismul schimbă sau inversează sistemul de valori 
obişnuit. Asistăm aici la o reintegrare şi o revalorizare a yin-ului, care este foarte în concordanță cu 
gândirea lui Lao-tzu. Totuși, această situaţie se abate în mod clar de la ceea ce se observă în multe 
texte taoiste, în special cele din tradiția alchimiei interioare. 


Capitolul 5 


Depăşirea obstacolelor și certitudinea rezultatului final 


I. Nodurile embrionare 


Tai-tan yin-Shu Şi 1z'u-i clung descriu alte practici care au în comun preocuparea de a 
garanta nemurirea adeptului. Există două tipuri majore de astfel de practici. Un tip constă în 
dezlegarea "nodurilor embrionare", iar celălalt se referă la înscrierea numelui adeptului pe registrele 
nemuririi. 

Pe lângă porţile de intrare ale suflării morbide identificate în Za-tung ching, forţele morții 
sunt prezente sub mai multe forme în corpul uman. Există, în primul rând, cei Trei Viermi (san- 
ch'ung), sau cele Trei Cadavre (san-shih), care sunt încarceraţi în corp. Aceste entități doresc să se 
elibereze fie prin accelerarea morții corpului prin boli, fie prin scurtarea duratei de viaţă prin 
raportarea la cer a greșelilor unei persoane. 

Aceşti Viermi sau Corpuri sunt bine cunoscuţi de toate şcolile taoiste. Atât /Fuang-ting 
Ching, cât şi Ta-tung ching fac aluzie la ei. Tzu-yang chen-jen din şcoala Mao-shan, care a primit 
majoritatea cărților Marii Purităţi, cunoştea, de asemenea, o rețetă pentru o pastilă care, atunci când 
este ingerată, ar face să dispară viermii. Un alt adept al Mao-shan, Maestrul P'ei, a învăţat să îi 
expulzeze vizualizând o respirație verde care iese din ochi, o respirație roșie care se ridică din inimă 
ŞI o respiraţie galbenă care iese din buric. Aceste trei respirații au la bază o singură respiraţie care se 
deplasează în tot corpul transformându-l într-o lumină de foc. 


Cu toate acestea, textele Marii Purităţi menţionează şi „ Aceste surse, pe 
care omul le adăposteşte în el însuși, „ Acestea 


sunt "nodurile embrionare". După cum spune Cartea transformărilor superioare ale Cinabrului- 
Nou în esența Embrionului: 

Cerul și Pământul se intersectează în mişcările lor, 

cele două embleme se unesc în Adevăr, 

Yin şi Yang îşi fac respiraţiile să coboare; 

mai sus în corespondenţă cu cele Nouă Mistere, 

cele nouă revoluţii ale cinabrului sunt în mişcare. 

[și] noduri de respirație în esenţă, 

esența se transformă şi formează spiritul, 

spiritul se metamorfozează şi formează omul. 

Astfel, omul este după chipul Cerului şi al Pământului, 

că respiraţia lui se modelează după tzu-jan 

[spontaneitatea originară, sinonim pentru Tao]. 

Respiraţiile spontane reprezintă în mod colectiv esenţa celor nouă ceruri, 

și se transformă în corpul uman; 

în mijlocul embrionului, ele îl hrănesc; 

la sfârşitul celor nouă luni, respirațiile sunt complet formate, 

cele nouă respiraţii cereşti sunt toate prezente, 

[și] naşterea are loc în timpul celei de-a zecea luni. 


În acest text, omul se formează prin unirea yin şi yang, care presupune "intersecţia" 
mişcărilor contrare ale Cerului și Pământului (Cerul, care este animat de yang, se mişcă în sens 
invers acelor de ceasornic şi influenţa sa coboară; Pământul, care este motivat de yin, se mişcă în 
sensul acelor de ceasornic şi emanaţiile sale urcă). Embrionul se dezvoltă primind, lună de lună, 
cele nouă respirații ale celor nouă ceruri primordiale (numite în acest pasaj "Nouă mistere”). 
Această dezvoltare progresivă a embrionului prin intervenţia unui influx divin este denumită aici 
"mişcarea celor nouă revoluţii ale cinabrului”. Fiinţa umană este, așadar, produsul condensării 
respiraţiilor celor Nouă Ceruri care se înnoadă în esenţă şi se transformă în spirit, care se transformă 


apoi în om. 
Acelaşi text care se numără printre cărțile mişcării Marii Purităţi şi care include un lung 
pasaj foarte asemănător cu cel din T'ai-tan yin-shu continuă în felul următor: 
Când omul primește viaţa în interiorul pântecelui, 
el primește respiraţiile celor nouă Ceruri, 
care își coagulează esența şi formează în mod spontan un om. 
Atunci când se naşte un om, în pântece se află 
douăsprezece noduli şi puncte nodale 
care mențin cele cinci măruntaie (cele cinci viscere) strâns răsucite. 


Cele cinci măruntaie sunt îngreunate şi obstrucționate. 
Când nodurile nu sunt dezlegat, 

când nodulii nu dispar, 

[aceasta] este cauza bolilor umane; 

este din cauză că nodulii creează obstacole; 

când soarta umană este tăiată, 

este din cauză că nodurile sunt strânse. 


Apărând în timpul sarcinii, aceste noduri congenitale sunt "rădăcinile de moarte ale uterului" 
care, așa cum recomandă Tu-tung ching, trebuie tăiate. În general, Tu-tung ching deplânge existenţa 
acestor "noduri ale celor cinci viscere care generează toate bolile". De fapt, Ta-tung ching face de 
mai multe ori aluzie la aceste "noduri embrionare" sau "seminţe (mortale) ale pântecelui", precum şi 
la practicile prin care "cele o sută de spirite dezleagă nodurile embrionare, deschid rădăcinile 
interioare ale pântecelui". Un comentariu la acest text explică faptul că "viața este rădăcina morții 
(şi că) în corpul embrionar există şi o respirație morbidă; şi de aceea această rădăcină formează 
noduri strânse". 

Noi primim moartea în același timp primim și viața. lar aceşti germeni ai morții, înnodaţi în 
interiorul nostru, alcătuiesc obstacolele ontologice care se opun influxului liber al curentului vital. 
Ele sunt, prin urmare, echivalentul obstacolelor fiziologice pe care tehnicile respiratorii trebuie să le 
depăşească. 

Aceste noduri embrionare sunt în număr de douăsprezece și au doisprezece noduli. Ele sunt 
împărțite în trei grupe de patru, adică nodurile din partea superioară a corpului sunt situate în ni- 
huan, gură, obraji şi ochi; cele din partea mijlocie se găsesc în viscere, stomac şi intestinul gros şi 
subțire; iar cele din partea inferioară a corpului sunt situate în vezica urinară, organele sexuale, anus 
ŞI picioare. 

"Metoda cinabrului nouă care dezleagă nodurile" (chieh-chieh chiu-tan) constă în a-l face pe 
adept să-şi retrăiască viaţa embrionară în raport cu modelul divin şi cosmic. Adeptul trebuie să 
urmeze exemplul embrionului care primeşte, câte una în fiecare lună, respiraţiile celor Nouă Ceruri. 
Începând de la aniversarea concepţiei sale, adeptul va retrăi, așadar, dezvoltarea sa embrionară, 
primind, lună de lună, respiraţiile celor nouă ceruri primordiale. 


Acestea sunt "cele nouă transformări” ale metodei "Cinabru Nouă” (adică transmutate de 
nouă ori). 

În timpul celor trei luni rămase din an, adeptul perfecţionează această lucrare vizualizând 
Tatăl Originar în interiorul ni-huan-ului său şi pe Mama Misterioasă în Câmpul său inferior de 
cinabru. Tatăl, sub forma unei suflări verzi, şi Mama, sub forma unei suflări galbene, se unesc în 
inima care este Câmpul de cinabru din mijloc. Procedând astfel, adeptul recapitulează însuşi actul 


de concepţie, care presupune intersecţia şi unirea celor "două embleme" ale Cerului şi Pământului, 
yin şi yang. 

Cartea Transformărilor Superioare ale Cinabrului-Nouă descrie, de asemenea, o altă 
metodă pentru "dezlegarea celor douăsprezece noduri embrionare”. Adeptul trebuie să desfacă 
aceste noduri de trei ori în raport cu fiecare dintre cele trei secțiuni ale corpului. De fiecare dată, 
adeptul îi invocă pe Mama Misterioasă şi pe Tatăl Originar, precum şi pe Regii celor Nouă Ceruri 
Primordiale (în trei grupuri de câte trei). Aceşti regi coboară sub formă de respiraţii colorate pentru 
a anima organele din partea corespunzătoare a corpului. 

Cu toate acestea, adeptul evocă, de asemenea, fiecare la locul său, spiritele punctelor 
luminoase ale corpului, ching (care înseamnă literalmente "lumină", dar care desemnează aici 
simultan spiritul şi punctul corporal pe care îl prezidează). Există douăzeci şi patru dintre aceste 
spirite care corespund celor douăzeci şi patru de diviziuni (în perioade de două săptămâni) ale 
anului. Aceste spirite pot face obiectul unui exerciţiu separat, dar ele joacă un rol deosebit de 
important în cadrul metodelor preocupate de dezlegarea nodurilor embrionare. Ele au înfăţişarea 
unor tineri băieți a căror înălțime, îmbrăcăminte şi nume sunt precizate în texte. Ei simbolizează 
totalitatea nenumăratelor divinităţi corporale.% 

Aceleaşi douăzeci şi patru de spirite sunt invocate de cele Trei Doamne ale Simplităţii în 
metoda "Cinci Bătrâni şi (zeități ale) Femininului care dezleagă nodurile embrionare mortale”. 
Doamnele Simplităţii adună spiritele luminoase (ching) în trei grupuri de opt - primul grup în 
interiorul fzu-fang (Sala Purpurie, o cavitate a creierului), al doilea în inimă şi al treilea în ming- 
men. Cu alte cuvinte, aceste spirite sunt adunate în raport cu cele trei centre ale corpului uman. 
Adeptul îl vede apoi pe Domnul Împărat (Ti-chun) sosind între cele două testicule ale sale. Ţinând 
în mână trei fire roşii, Domnul Împărat face opt noduri în fiecare dintre aceste fire şi dă câte unul 
fiecăreia dintre cele Trei Doamne. Doamnele înmânează aceste fire înnodate spiritelor luminoase 
(ching), care desfac fiecare câte un nod. Firele se aprind apoi într-un mare foc care mistuie corpul şi 
îl reduce la cenușă. Acesta este "focul care arde cele douăzeci şi patru de noduri embrionare şi cele 
două sute douăzeci de noduri ale sângelui." După aceasta, adeptul vede cele cinci zeități (wu-shen) 
ale Carului Mare şi cele trei Doamne (câte una pe fiecare ochi, cu Doamna din centru între ochi). 
În general, 


O altă metodă se referă la intervenția triplă a trei grupuri de nouă zeități (fiecare grup este 
legat de una dintre secţiunile corporale). Aceste zeități se prezintă în faţa Domnului Împărat care 
declară că nodurile sunt dezlegate. Adeptul intră în gura Domnului Împărat şi pătrunde în creierul 
acestuia. În cavitatea /iu-ho (locuinţa Celui Suprem), adeptul îl întâlneşte pe Cel Suprem (T'ai-i) şi 
absoarbe esenţa Soarelui. Cele douăzeci şi şapte de zeități (adică cele trei grupuri de nouă zeități 
menționate mai sus) îl înconjoară și proclamă că nodurile au fost dezlegate. 

În metoda numită "(Divinităţile) Celui Feminin îl hrănesc pe Domnul Împărat, pe Cel 
Suprem și pe cele o sută de spirite", cele Trei Doamne ale Simplității îşi cheamă fiii, care apoi 
invocă spiritele luminoase cunoscute sub numele de ching. Doamnele expiră apoi hrana nemuririi, 
cunoscută sub numele de "esenţa de jad a valului vârtej”. Fiecare dintre cele Trei Doamne absoarbe 
nouă guri din această esenţă de jad și îl hrăneşte cu ea pe adept; apoi fiecare absoarbe încă nouă guri 
pentru a-și hrăni fiul. Trupul adeptului devine la fel de strălucitor şi alb ca jadul, după care se 
manifestă cele douăzeci și patru de spirite ale nodurilor. Doamnele expiră apoi de trei ori şi dau foc 


25 Această metodă apare în mai multe texte, uneori cu variante textuale. Ea este explicată în T'ai-ching chi- 
chieh chieh-hsing shih-chueh, TT191; Chiu-tan shang-hua, până la p. 15b; şi în YCCC, chuan 29, pp. 6b-17b. 
Alte texte rămân la vizualizarea celor douăzeci şi patru de spirite ale corpului. Cu toate acestea, se spune că această 
metodă este indispensabilă pentru "dezlegarea nodurilor "vezi Tung-fang ching, TT 191, pp. 4a-10a; Hsiu-hsing yen- 
men i-swan fa, TT 1003, p. 9a-b; Yu-ching pao-chueh, TT 191; YCCC, chuan 52, pp. 12b-15b; chuan 31, pp. la-7b; 
şi chuan 48, p 1 Ib (rezumat). Acest exercițiu se mai numeşte şi "Metoda de stimulare a tinerilor (divini)" (fu-t'ung 
tao) şi este însoțit de un exercițiu care presupune vizualizarea în faţa ochilor a unei respiraţii albe care se transformă 
în minor (ceea ce clarifică din şi dinspre partea din spate a corpului). Teng-chen yin-chueh o numeşte "Metoda 
oglinzii luminoase" (ming-ching chih tao). A se vedea Teng-chen yin chueh, partea 2, p. 8b; Chen-kao, chuan 5, p. 
13a; şi San-tung chou-mang, chuan 3, p. 13a. Se spune că această metodă ar fi fost transmisă de Hsu Mi (comentariu 
la Chiu-t'ien sheng-shen chang ching, TT 187, partea l,p. 36a-b). 


nodurilor dăunătoare. 

Alături de Tatăl Originar şi de Mama Misterioasă, zeitățile care apar cel mai frecvent în 
aceste exerciţii sunt cele Trei Doamne ale Simplității (adică zeitățile Celui Feminin care joacă un rol 
matern) şi Sufletele celor Nouă Ceruri Primordiale (care sunt uneori înlocuite de alte zeități dispuse 
în mod similar în grupuri de nouă, numărul simbolic al unităţii primordiale). 

Procedeele folosite pentru a dezlega nodurile par să fie legate de scopul renașterii și par, în 
același timp, să fie asociate cu condiţia şi iniţierea întoarcerii la Unitate. 


II. Promisiunea nemuririi 


Cele Cinci Spirite (wu-shen), pe care le-am întâlnit într-unul dintre exerciţiile anterioare, 
sunt la fel de esenţiale pentru obţinerea nemuririi.“ Ele ţin registrele nemuririi în care se 
contabilizează soarta ființelor umane. 

Sancţiunea pentru acţiunile bune sau rele este exprimată în termeni de asigurări relative de 
longevitate mai des decât este determinată în raport cu torturile infernale sau cu recompensele 
paradisiace. Deoarece unul dintre principalele obiective ale taoismului este de a prelungi durata 
vieţii, este logic ca o durată de viaţă sporită să fie promisă celui care efectuează aceste practici. 
Cealaltă recompensă dezirabilă era aceea de a renaşte sau de a fi dus în viață în paradisuri. 

În taoism exista un sistem complex de calculare a zilelor de viaţă câștigate printr-o anumită 
practică sau faptă bună. Pe de altă parte, se pot pierde, de asemenea, ani şi zile de viaţă pentru un 
comportament rău. Termenul suan ("a număra") a devenit în acest fel un cuvânt tehnic care indică o 
anumită perioadă temporală de viaţă (de exemplu, trei zile). 

Vedem că în 7ai-p'ing ching zeii pământului, zeii gospodăriei și toate zeitățile protectoare ale 
casei controlează acţiunile umane şi se înalță în fiecare an pentru a face socoteli în registrele celeste. 
Potrivit lui P'ao-p'u-zu, cei Trei Viermi şi Zeul Căminului sunt în primul rând cei care controlează 
acţiunile fiinţelor umane şi care raportează cerului despre acestea. În ceruri, Directorul Destinului 
(Ssu-ming, o divinitate foarte veche) este cel care ține socotelile scăzând trei zile pentru greșeli 
minore şi treizeci de zile pentru greşeli grave. Când contul se epuizează, omul moare. 

Potrivit taoismului, acestea nu sunt însă singurele spirite care controlează şi raportează 
asupra ființelor umane. Dar ar fi inutil să încercăm să facem un inventar detaliat al acestor divinități. 
În general, aceste tipuri de divinități se găsesc în ceruri, pe vârfurile munţilor (adică pe pământ) şi 
în ape. Aceste zeități controlori sunt atât de numeroase încât un comentator ar putea scrie că un zeu 
ținea o evidență a binelui şi răului meritat de fiecare persoană. Acest lucru implică faptul că una 
dintre caracteristicile majore ale acestor divinități este de a ține o evidență precisă a faptelor umane 
şi de a controla viaţa și moartea oamenilor. În ultimă instanță, aceasta înseamnă că aceste zeități au 
puterea de a conferi longevitate ființelor umane. 

Există două tipuri de registre. Primul tip sunt registrele vieţii şi ale nemuririi, care sunt 
realizate din jad alb şi sunt inscripționate cu caractere verzi sau aurite. Celălalt tip sunt registrele 
morții, care sunt negre și au caractere albe. 

Atunci când se referă la aceste registre, textele taoiste folosesc fără discernământ diverşi 
termeni (de exemplu: /u, Fu, shu, chia, chih, cha, ch'i), care nu indică însă în mod colectiv aceeaşi 
zeitate. În ritualuri, lu se referă la lista zeităților controlate de un preot taoist; fiecare preot posedă 
un lu propriu şi care defineşte amploarea puterii sale. În Zao-tsang, de fapt, numeroase scrieri au 
titlul de lu, dar este imposibil de determinat ce caracterizează cele mai vechi dintre ele. 7'u 
înseamnă "diagramă" sau "imagine". Chia şi chib sunt registre. Cha sunt tăblițe. Ch'i sunt "jetoane" 
sau "taloane" care servesc drept contracte sau ca semne de identificare. În Za-tung ching se vorbeşte 


26 Am prezentat deja aceste cinci spirite, al căror şef este T'ai-i. În alte contexte, expresia wu-shen (care se 
referă, în general, la cele cinci spirite în şcoala Marii Purităţi) indică cel mai adesea cele cinci viscere sau spiritele 
care le locuiesc (de exemplu: Comentariul lui Ho-shang-kung la TTC. capitolele 3 şi 59; şi TPC. p. 299). În Tung- 
fang ching. Cele "cinci spirite" sunt cele ale mâinilor, picioarelor şi ochilor (Tung-fang ching. TT 191, p. la-b; Chen- 
kao. chuan 5, p. 10b, şi YCCC chuan 52, pp. 1 la-12a; Chiu-chen chung-ching, TT 1042, partea 2, p. 16b; Mieh-mo 
chen-ching, 711038). 


despre "registre de pene" (yu-lu) sau despre "registre de pene divine”, care se referă aici la 
îmbrăcămintea de pene a nemuritorilor care zboară ca niște păsări. Registrele sunt, de asemenea, 
calificate ca hsuan însemnând "misterios" în sensul de "divin" sau "celest" (de exemplu, hsuan-t'u, 
hsuan-lu). Un comentariu explică acest tip de expresie spunând că se referă la r'u-lu sau "registrele- 
diagrame" ale Capitalei Misterioase (hsuan-tu) situate în cel mai înalt dintre ceruri, unde sunt 
înregistrate numele adepților. 

Importanţa înscrierii numelui cuiva în registrele nemuririi este indicată de faptul că toate 
textele promit acest lucru ca o recompensă pentru îndeplinirea practicilor pe care le învaţă. Astfel, 
Ta-tung ching este înfrumusețat cu termeni care semnifică faptul că numele adeptului este "șters din 
registrul morții şi este gravat pe lista vieţii”, că "numele său este transferat în Palatul de Sud" sau că 
numele său este "transferat în registrul vieţii şi dus la Poarta de Jad (portalul paradisului)”. 

Singura modalitate de a fi calificat pentru a primi textele sacre este ca numele cuiva să fie 
înscris în aceste registre ale nemuririi. Mai mult, efectuarea asiduă a exerciţiilor este inutilă dacă nu 
este îndeplinită această condiţie. Astfel, Ch'ing-yao îzu-shu spune că un adept se poate antrena ani 
de zile fără niciun rezultat. El va pretinde atunci că cartea sacră este falsă, dar adevărul este că 
numele său nu este înregistrat în ceruri. 

Este înscrierea în registrul ceresc care exprimă și actualizează calificarea necesară pentru a 
deţine o scriere sacră sau ching. În acelaşi timp, aceasta este cea care stabileşte un ching ca fiind o 
carte "autentică" şi care garantează eficacitatea practicilor. Acest tip de inscripţie este echivalent cu 
un titlu de proprietate legitim. În mod paradoxal, însă, această inscripție este obţinută prin practici 
care nu sunt cunoscute decât prin intermediul instrucţiunilor conţinute în ching. Înscrierea în 
registrele celeste şi posesia unui ching sunt, aşadar, două aspecte complementare şi concomitente 
ale fenomenului unic de calificare şi alegere. Însăși termenii ch"; (token, tally) şi cha (tabletă) 
folosite pentru a desemna aceste registre demonstrează destul de clar că, pe lângă semnificația lor 
de "registre", avem de-a face şi cu permise de liberă trecere şi însemne de funcție care stabilesc 
identitatea adeptului. Ch'ing-yao îzu-shu, atunci când descrie modul în care adeptul trebuie să își 
scrie numele pe tăblițe și să le prezinte zeităților pe care doreşte să le apară, ne arată că, de fapt, 
aceste tăblițe sau registre există sub o formă dublă. Adică, adeptul completează o tăbliță, dar această 
copie trebuie să aibă un corespondent în ceruri. În plus, aceste registre şi tăblițe au valoare 
talismanică. În acest sens, ele sunt dovada unui acord încheiat cu zeitățile cereşti care înscriu pe 
tăbliță numele celui în cauză. Aici regăsim din nou toate caracteristicile discutate anterior asociate 
cu ching şi talismanele. 

Există mai multe metode pentru a avea numele cuiva înscris pe tăblițele celeste. Adeptul 
poate fi înscris chiar înainte de a se naște. Aceasta este ceea ce se numește a avea un "nume 
anterior" sau o "inscripție anterioară" (su-ming), care este "transferată pe registrele împăratului (din 
Ceruri) datorită unor cauze anterioare”. Este de asemenea posibil să ai "o înregistrare anticipată" 
(ni-chu) înainte de desăvârşirea meritelor proprii. 

Ch'i-sheng hsuan-chi ching explică o metodă pentru o inscripție anticipată pe registrele 
celeste (hsuan-chi) în felul următor: după ce se retrage în camera de meditaţie la datele exacte la 
care registrele sunt actualizate de către zeități, adeptul vizualizează (zeii) înscriindu-şi propriul 
nume pe tăblițe şi intrând apoi în corpul său. Dacă adeptul nu practică această metodă în aceste zile 
speciale şi neglijează astfel "comorile cerești" şi "scrierile misterioase" (adică scripturile revelate), 
atunci numele său - chiar dacă este deja înregistrat pe "masa albă este scos de pe "registrele verzi" şi 
transferat în "biroul demonilor”. Superioritatea sincerității asupra condiţiilor formale este astfel 
confirmată, adică "practica depinde de excelența inimii; a avea un nume ceresc scris pe tăblițele 
albe este în sine insuficient". 

Aceste registre sunt ținute la zi de adunările periodice ale zeităților. Pentru ca numele cuiva 
să fie înscris pe tăbliţele divine, este important să se cunoască datele la care au loc aceste adunări. 
Prin urmare, Ch'ing-yao 1zu-shu (Cartea purpurie a Cerului Ch'ing-yao) explică modul în care 
adeptul trebuie să se retragă în camera sa de meditaţie în aceste momente speciale şi să îşi scrie 
numele religios şi data naşterii pe tăblițele de pe pământ. După ce a procedat la înscrierea sa pe 
aceste tăblițe terestre, adeptul salută apoi divinitatea căreia îi sunt adresate tăblițele pentru a-i 


reaminti divinității să-și amintească de adept şi pentru a încuraja înscrierea numelui său în ceruri. În 
continuare, acelaşi text descrie pe larg formalitățile şi ritualurile necesare pentru intrarea adeptului 
în cer. Aceasta presupune trecerea succesivă prin numeroase porți bine păzite, unde, la fiecare 
poartă, un paznic verifică dacă numele adeptului se găseşte pe "tăblițele de aur şi registrele de 
purpură". Dacă această examinare este pozitivă, atunci gardianul îi oferă acestui candidat la 
nemurire o tăbliță de jad pe care este inscripționat numele său de nemuritor. 

Chiar dacă registrele sunt păstrate de divinităţi foarte diverse, există cinci divinități, "cei 
cinci zel ai registrelor de morţi", care sunt însărcinate în mod special cu această sarcină. Acești cinci 
zei au fost deja menționați, şi anume: T'ai-i (Cel Suprem), care este zeul care prezidează; Wu-ying 
kung-tzu, care locuieşte în ficat, Pai-yuan, care locuieşte în plămâni; Ssu-ming, care locuiește în 
inimă; şi T'ao-k'ang, care locuieşte în buric sau ming-men. 

Huang-t'ing ching numeşte trei dintre cei cinci zei, ceea ce sugerează că acest text este 
familiarizat cu aceste zeități. Acesta face referire la Pai-yuan într-o secțiune dedicată plămânilor, la 
Wu-ying în legătură cu un pasaj despre ficat și la T'ao-k'ang într-o secțiune care se referă la 
concepţie. În Ling-shu tzu-wen şi în Tz'u-i ching, Tao-k'ang este, de asemenea, descris ca un zeu al 
concepției care este numit, printre altele, Pao-ken sau "Rădăcina pântecelui". Deoarece 7u-jen ching 
numește cele cinci spirite şi le descrie ca ținând registrele în mâinile lor, este clar că aceşti zei sunt 
respectaţi şi în afara şcolii Mao-shan. 

Ta-tung ching face deseori aluzie la rolul jucat de aceste cinci zeități. Prin urmare, acest text 
îl face pe adept să cânte că "spiritele prezintă registrul meu de viață": "T'ai-i transferă (numele meu 
pe) registrele vieţii"; "cele cinci talismane îmi consolidează nemurirea"; "numele meu dispare din 
registrul morţilor şi este gravat în Yu-ch'en (cerul); Domnul Împărat transferă (numele meu pe) 
registrele"; "cele cinci spirite prezintă talismanele . . ei rup registrele morții"; şi aşa mai departe. 

Aluzia la "talismane" din Ta-tung ching se referă la cinci talismane care însoțesc întotdeauna 
cele cinci registre şi care sunt trasate în T'ai-tan yin-shu. În comentariul lui Wei Ch'i la Ta-tung 
Ching, se spune că aceste talismane corespund celor cinci respiraţii cosmice (cei cinci agenţi) şi 
celor cinci munți sacri. Acest lucru este de înțeles, deoarece am văzut deja că cele cinci spirite de 
registru sunt corelate cu cele cinci direcții de bază. Wei Ch'i numește aceste talismane "hărțile 
talismanice ale celor cinci vârfuri” (wu-yueh fu-t'u) şi "adevăratele scrieri ale celor cinci direcții” 
(wit-fang chen-wen). În acest fel, el le asimilează simultan cu faimoasele talismane ale "formei 
adevărate a celor cinci vârfuri" şi cu cele cinci talismane (câte unul pentru fiecare direcţie) care sunt 
asociate cu originea mişcării Ling-pao şi care i-au fost revelate lui Yu cel Mare pentru a-l ajuta să își 
îndeplinească opera. Prin dezvăluirea "adevăratei forme" a configurației unui munte, talismanele 
menționate mai sus ale "adevăratei forme a celor cinci vârfuri" permit pătrunderea în acei munţi 
sacri care sunt, de asemenea, tărâmuri paradisiace. Pentru Wei Ch'i, cele cinci talismane ale celor 
cinci spirite de registru sunt, aşadar, ghiduri pentru a intra în ceruri. Acestea sunt, totuşi, corelaţii 
care pornesc de la un anumit spirit sistematizator, poate, oarecum prea cuprinzător. Astfel, este 
destul de remarcabil să observăm că ritualul de scriere a acestor talismane nu ține cont de cele cinci 
direcții. 

Descrieri ale practicilor referitoare la cele cinci zeități ale registrelor se găsesc în principal în 
T'ai-tan yin-shu şi Tz'u-i ching. Aceste practici se referă, în esenţă, la obţinerea înscrierii numelui 
adeptului în registre. Pentru a realiza acest lucru, adeptul trebuie, ca parte a unui fel de psihodramă, 
să vizualizeze cele cinci spirite prezentând registrele, împreună cu talismanele care le însoțesc, 
Domnului Împărat. Domnul Împărat ordonă apoi înscrierea numelui adeptului în registrele vieţii. În 
acest fel, cele cinci spirite joacă rolul de intermediari. 

Ta-tung ching face deseori aluzie la aceste practici. Un astfel de exerciţiu constă în a-l vedea 
pe T'ai-wei hsiao-t'ung (Tânărul din Cerul Tai-wei, care este băiatul embrionului, al sufletului fun 
sau yang al lui T'ai-i şi a transformărilor uterului) în faţa Domnului Împărat în cavitatea cerebrală 
'zu-fang (Sala Purpurie). Băiatul lui Tai-wei ţine o farfurie făcută din jad roşu pe care sunt aşezate 
talismanele şi registrele. T'ai-i vine din cavitatea cerebrală /iu-ho şi se plasează în stânga Domnului 
Împărat. La cererea băiatului lui T'ai-wei, numele adeptului este înscris pe registrul vieţii. Apoi, 
adeptul se vede pe sine, împreună cu Băiatul lui T'ai-wei, intrând în Tai-i care se întoarce în 


cavitatea /iu-ho. Ta-tung ching rezumă această scenă în felul următor: 
Tânărul din Tai-wei, 
mereu în fața Domnului Împărat, 
numele lui sunt. . ... 
EI se unește cu Tai-i, 
este îmbrăcat în cinabru roşu; 
cele cinci talismane şi registrele, 
el le ţine pe o placă de jad. 


În Tz'u-i ching, înscrierea în registre face parte din exerciţiul discutat anterior pentru 
dezlegarea nodurilor morţii. După ce focul a mistuit firele înnodate care simbolizează germenii 
morţii, adeptul trebuie să vizualizeze cele cinci spirite din Carul Mare şi cele Trei Doamne ale 
Simplităţii în ochii şi pe podul nasului. Doamna Purpurie ţine cele cinci talismane; Doamna Albă 
ține cele cinci registre; iar Doamna Galbenă ţine cele cinci registre; iar Doamna Galbenă ţine cele 
două suflete /hun ale propriei forme naturale a adeptului. Toate aceste trei zeități se contopesc apoi 
într-un singur Soare care rezonează cu tonurile psalmilor cântați de 7'ai-su yuan-chuin, mama 
Doamnelor Simplităţii. 

În T'ai-tan yin-shu, adeptul trebuie să vadă tăblițele (de un inch lungime şi o jumătate de 
inch lăţime) din cavitatea /zu-fang, unde sunt adunaţi Domnul Împărat, cei cinci împărați din cele 
cinci direcţii şi cele cinci spirite. După ce Domnul Împărat și-a înscris numele pe tăblițe, adeptul se 
concentrează asupra acestei inscripții şi vizualizează talismanele verzi pe o masă de jad verde. Cei 
cinci împărați citesc tăblițele cu voce tare şi i le oferă adeptului împreună cu o băutură cerească. 

Într-un alt exerciţiu, adeptul vizualizează mai întâi o adunare de zei, adică pe Împăratul 
Domn (Zi-chun), pe cel aşezat de T'ai-wei şi pe alţi doi zei cărora li se alătură Împăratul Ceresc 
(P'ien-chun). Domnul Împărat cheamă apoi cele cinci spirite în cavitatea cerebrală /iu-ho. Adeptul 
este chemat în Cavitatea Sălii Purpurii, unde se află însuşi Domnul Împărat. Ordonând citirea 
registrelor şi făcându-l pe adept să ingereze talismanele, Domnul Împărat cheamă zeii Câmpurilor 
de cinabru de mijloc şi de jos. Aceşti zei sunt devoraţi, unul după altul, de către Domnul Împărat 
(unii prin nări, alții prin gură, iar alții prin ochi) după care urcă în cavitatea sa /iu-ho (între ochi). 
Domnul Împărat este atunci singur. 

O altă metodă constă în a vedea talismanele aruncate în soare (unde se transformă în fum) şi 
registrele aruncate în lună (unde se ridică sub formă de ceaţă). În acest sens, talismanele sunt 
asociate cu yang, iar registrele se referă la yin. Aceste asocieri sunt confirmate de alte corelaţii, 
astfel încât, de exemplu, se spune în general că talismanele se ţin în mâna stângă, iar registrele în 
mâna dreaptă. Apoi, Soarele și Luna se unesc şi formează o perlă strălucitoare care seamănă cu un 
ou cu galben în interior. Această perlă străluceşte și luminează totul. Adeptul înghite perla şi o 
percepe în inima sa. Exercițiul se încheie apoi cu o invocaţie. Regăsim din nou tema unirii dintre 
yin şi yang şi renaşterea lor ulterioară sub forma unui ou-perlă. 

Aceste exerciții, care au ca scop ca numele adeptului să fie înscris pe registrele nemuririi, au 
uneori titluri lungi şi complicate. Ar trebui să subliniem, totuşi, că aceste practici sunt în general 
legate de tema importantă a fuziunii unitive (hurt-ho) din Ta-tung ching. Unul dintre exerciţii se 
numește "Metoda pentru fuziunea celor o sută de spirite în ziua Pen-ming și pentru transformările 
Domnului Împărat". Un altul se intitulează "Metoda de fuziune a spiritelor şi a sufletelor hun (sau 
"pentru a se contopi pe sine însuși în Domnul Împărat”) atunci când cele cinci spirite prezintă 
registrele şi talismanele". O a treia metodă se intitulează "Fuziunea băiatului copil în suflul originii 
născute şi transformarea lui Tai-i în domeniul celor Trei Adevăraţi”. De aici reiese că a avea numele 
înscris în registrele nemuririi este strâns legat de renaştere, fuziune unitivă şi transformare. 

Încă de la naşterea sa, omul este destinat să moară prin prezenţa celor Trei Viermi care îi 
caută pieirea, prin existența nodurilor mortale ale embrionului și prin însăşi constituția naturii 
umane, care, ca o uniune fragilă de forţe multiple, tinde să se dezintegreze. Cu toate acestea, chiar 
înainte de a se naşte, 


sau alte semne supranaturale. 


Astfel, apariția extraordinară a eroilor şi înțelepţilor este o temă tradițională în China, care a fost 
preluată de taoism în descrierile sale hagiografice ale sfinţilor. Despre Lady Wei, de exemplu, se 
spunea că avea viscere purpurii şi "oase de phoenix". 

Aceste semne supranaturale sunt legate de inscripţiile din registrele cereşti. Astfel, expresiile 
care se referă la ele s-au întrepătruns, astfel încât, de exemplu, se spune despre un adept că are "oase 
de nemuritor şi un nume de jad" (hsien-ku yu-ming), ceea ce este sugerat telescopic prin expresia 


ku-lu ("oase şi registru"). 


FE Dar ea nu este suficientă în sine pentru astfel de rezultate, deoarece înscrierea va fi 


ştearsă dacă adeptul nu practică. Prin urmare, cineva poate fi dedicat nemuririi și totuşi să rămână 
printre muritori. În același sens, o persoană obișnuită este sortită să moară, dar poate reuși să fie 
admisă în rândurile nemuritorilor. Chiar şi cei morţi, după existenţa lor terestră, pot practica Tao și 
dobândi rangul de funcționar nemuritor (vezi mai sus, capitolul 1). 

Moartea nu este o separare. Meritele celor decedați, fie că au fost dobândite în timpul vieții, 
fie că au fost dobândite după deces, pot cădea asupra urmaşilor lor. Astfel, T'ao Hung-ching explică 
faptul că cineva poate fi îndemnat să practice "eliberarea de cadavru" datorită meritelor strămoşilor 
săi (el stipulează însă că purificarea nu este completă în acest caz şi că un picior trebuie donat ca 
ofertă strămoșilor). În Pa-su ching, una dintre lucrările de bază ale mişcării Mao-shan, se spune că: 
"kuei (sufletele morților care se află în infern) pot practica obţinerea nemuririi (hsien) ca şi fiinţele 
umane; ei pot practica în direcția Tao şi, după ce şapte generaţii (de strămoşi) sunt stabilite în 
virtute, meritele lor cad asupra descendenților lor, ceea ce îi conduce spre condiţia divină (shen) şi 
nemuritoare". 

Greșelile strămoșilor se răsfrâng, de asemenea, asupra posterităţii lor. Această idee există 
deja în Tai-p'ing ching şi probabil, prin urmare, este anterioară intrării budismului în China. După 
cum spune Tai-p'ing ching: 

Dacă cineva face fapte bune și, în schimb, obține doar ghinion, este pentru că suferă 
consecinţele greşelilor strămoşeşti. Dacă cineva săvârşeşte fapte rele și, în schimb, obține doar 
noroc, înseamnă că strămoşii săi au acumulat o mare cantitate de merite. Dacă cineva poate 
acumula un mare merit şi îl poate spori, atunci chiar şi atunci când strămoşii săi au lăsat un 
surplus de calamități, acestea nu îl pot afecta. Ele [calamităţile] sar (o generaţie) și ricoșşează 
asupra urmaşilor săi timp de cinci generaţii. 


Expresia folosită pentru a se referi la această transmitere a binelui şi a răului de la o 
generație la alta este ch'eng-fu (ch'eng înseamnă a primi o moştenire, iar fu înseamnă a menţine o 
datorie), care pare să se regăsească doar în 7ai-p'ing ching. Acest text explică faptul că există trei 
categorii de ch'eng-fu, şi anume: cea a prinților, care se transmite tor treizeci de mii de ani; cea a 
vasalilor, care se transmite timp de trei mii de ani; şi cea a poporului, care se transmite doar timp de 
trei sute de ani. Acest lucru este în concordanță cu vechea credință chineză conform căreia sufletele 
prinților sunt mai puternice și mai eficace decât sufletele obişnuite. Răul săvârşit de strămoşi 
scurtează viaţa Şi, în estimarea lui 7ai-p'ing ching, explică moartea prematură a copiilor nevinovați. 

În concluzie, se poate spune că moartea și pedeapsa, precum şi longevitatea și fericirea 
paradisiacă sunt predestinate. Prin urmare, condiția umană are două fețe - este mortală și 
nemuritoare în acelaşi timp. 

Ta-tung ching şi textele Marii Purităţi folosesc în mod constant expresii care implică o 
moştenire negativă dintr-o viață anterioară. Aceste expresii, preluate probabil din budism, sunt su- 


27 Referitor la acest subiect, a se vedea capitolul 24 din vol. 1 al traducerii lui A. Forke din Lung Heng al lui 
Wang Ch'ung (New York: Paragon Book Gallery, 1962), pp. 304-322. Acest capitol se intitulează Ku-hsiang (literal 
"semnele oaselor"), care este aceeaşi expresie ca cea folosită în textele mişcării Mao-shan (vezi Ling-shu tzu-wen, 
TT342, p. la; şi Ch'ing-yao tzu shu, TT 1026-7, partea 2, p. 21b). Este, de asemenea, folosit în comentariul la Chiu- 
tien sheng-shen chang ching, care relatează că Lady Wei prezintă aceste trăsături, spunând, în același timp, că 
Maestrul Celest Cheng-i, Chug Tao-ling, are ochi verzi triunghiulari şi mâini care ajung sub genunchi (caracteristici 
tradiționale ale unui erou chinez). În ceea ce priveşte aspectele supranaturale ale Nemuritorilor, vezi şi Lieh-hsien 
chuan. 


Chieh (noduri anterioare), su-tsui (greşeli anterioare) şi su-ken (rădăcini anterioare). 

Dar există şi reciprocitate. Astfel, prin recitarea Ta-tung ching Şi, în general, prin practicarea 
metodelor proprii tradiției Mao-shan, un adept îşi poate salva tatăl, mama și strămoșii până la a 
şaptea generaţie. Cu toate acestea, deşi roadele practicilor sale pot inversa trecutul şi pot aduce 
profit strămoşilor săi, în același mod, greșelile unui adept pot influenţa și generaţiile trecute. Prin 
urmare, Ling-shu tzu-wen stipulează că consecința "greșelilor mici” se limitează la sine, dar 
rezultatul "greşelilor mari" ricoşează asupra strămoşilor săi timp de trei generaţii. Peste tot se 
specifică faptul că transmiterea necorespunzătoare a unei cărți sacre de către un adept îi va blestema 
pe strămoşii săi până la a noua generaţie (a noua generaţie |hsuan] pare să se refere la tatăl, mama și 
strămoşii cuiva până la a şaptea generaţie). 
Prin urmare, este cazul că 


Trebuie să observăm, totuși, că această solidaritate familială se aplică în primul rând unui 
singur individ şi strămoşilor săi. Legătura cu descendenţii pare să fie mai puțin puternică, iar textele 
nu menţionează decât rareori o astfel de legătură. Pe de altă parte, sarcina adeptului pare să fie 
preocupată simultan de mântuirea sa și a strămoșilor săi. lar acest lucru pare să implice faptul că el 
ar putea, de asemenea, să se aştepte ca salvarea sa, sau agravarea suferințelor sale, să fie efectuată 
de către descendenţii săi. Acest accent pus pe o legătură cu generațiile anterioare mai degrabă decât 
cu cele ulterioare pare a fi deosebit de chinezesc. Ca interacțiune orientată către generaţiile 
anterioare, aceasta pare a fi o caracteristică care se distinge clar de conceptul de karma, deoarece, în 
budism, credinciosul, prin propriile sale greşeli, nu agravează suferinţele suferite de strămoşii săi în 
lumea de dincolo. 

Practicile care se referă la "ştergerea numelui din registrul morții” (adică expulzarea 
germenilor morţii purtaţi în sine de la naștere şi înscrierea numelui pe un registru al vieții care 
presupune recuperarea unui nou "corp de jad") sunt complementare cu practicile care realizează o 
întoarcere la Origine. Una dintre aceste metode, care se adresează zeităților planetare şi le face să 
favorizeze înscrierea adeptului pe tăblițele celeste, se numește de fapt hui-yuan sau "întoarcerea la 
Origine". Întoarcerea la Origine sau la Sursă este necesară deoarece sursa vieţii, încă din momentul 
conceperii şi încă din timpul existenţei strămoșilor, adăposteşte semințele morţii. Practicile care se 
ocupă de înscrierea pe registrele vieții fac deci apel la T'ai-i ca maestru al embrionului, la T'ao-k'ang 
ca zeu al concepției, la Băiatul lui T'ai-wei ca divinitate a embrionului, precum şi la Tatăl şi Mama 
Originală. Ca parte a acestor practici, 


Există, cu alte cuvinte, o relaţie dialectică între întoarcerea la origine şi rezultatul final al 
acestor practici, adică promisiunea de mântuire pe care o implică inscripția de pe registre. 


Capitolul 6 


Metamorfozele 


Să lăsăm acum deoparte agăţările care ne-au servit până acum de punct de convergență 
pentru a putea prezenta o parte din tehnicile de meditaţie. Mai general, dorim să abordăm și 
problema relației dintre unicitate şi multiplicitate, aşa cum este exprimată în tema metamorfozelor 
sau a transformărilor (pien-hua). % 

Relaţia dintre Unu şi Multiplu a fost deja indirect ridicată în încercarea noastră de a discuta 
despre formele şi locuinţele multiple ale Unului ca Trei-Unu, Nouă-Unu și Unu Suprem. Dar 
aceasta este ilustrată într-un mod mult mai bogat, mai imaginativ şi chiar mai concret, prin noțiunea 
de pien-hua. 

Pien-hua este un termen cu semnificaţii foarte diverse. La propriu, în termenii fiecăruia 
dintre caracterele sale, înseamnă "schimbare şi transformare". Este, de asemenea, un sinonim pentru 
"viață universală" sau ceea ce noi numim "creaţie". Mai mult, acest termen se referă la ştiinţa 
metamorfozei şi, în mod generic, conotează toate puterile supranaturale obținute fie prin practici 
magice, fie prin exerciții de meditaţie. 


I. Metamorfozele creatoare și mutațiile perpetue ale vieții 


Metamorfozele Respiraţiei unice sau ale Principiului unic se referă la cele o mie şi una de 
transformări ale pien-hua. Acesta este chiar secretul vieții şi al activităţii sale profunde. Se spune că 
"hua este mișcarea naturală Tao şi mișcarea lui yin şi yang; fiinţa care se ridică din non-ființă și 
non-fiinţa din ființă, asta este hua; naşterea şi moartea celor zece mii de lucruri, asta este hua”. În 
faimoasa zicere din Hsi-tz'u, marele apendice la / ching, se spune că "un yin, un yang, acesta este 
Tao" şi "deschiderea şi închiderea, acesta este pien" Astfel sunt desemnate marile mişcări cosmice 
de separare şi apoi de reunire a Cerului și a Pământului, precum și de apariţie şi dispariţie a lumilor. 
Chinezii nu concep apariţia unei lumi ca pe o creație. Este vorba de mecanismul de transformare 
care dezvoltă, întreține, multiplică şi reînnoieşte universul. Din această perspectivă, apariţia unei noi 
vieţi este întotdeauna transformarea unei forme anterioare. Astfel, după cum explică Han K'ang-po 
în comentariul său la pasajul citat mai sus din Hsi-tz'u: "Atunci când fiinţele se epuizează, ele se 
transformă (pien)". Yen Tsun, în comentariul său din secolul I e.n. la Tao-re ching, a declarat că 
"atunci când yang ajunge la termen, se transformă în yin; când yin ajunge la termen, se transformă 
în yang". Adăugând la aceasta, Yen Tsun spune că "atunci când yin scade, yang creşte; când yang 
scade, yin creşte; dacă rădăcinile se extind, frunzişul slăbeşte; când frunzișul prosperă, rădăcinile 
scad". Acesta este Tao al Cerului şi al Pământului, forța mobilă a transformărilor". 

Interacțiunea transformărilor vieţii este un proces de alternanță, de echilibrare a forțelor şi de 
circulație a energiilor. Atunci când ajunge într-un punct terminal al dezvoltării, fiecare lucru se 
transformă în opusul său sau își schimbă forma în alt mod. Datorită acestui principiu, aşa cum spune 
Pao-p'u-tzu, "tigrii, cerbii şi iepurii trăiesc opt sute de ani; apoi părul lor devine alb. Ei se 
transformă în lupi şi vulpi care trăiesc cinci sute de ani; apoi capătă o formă umană". 

În Chuang-tzu (capitolul 18) şi Lieh-tzu (capitolul 1) există un pasaj la fel de uimitor care 
enumeră multiple metamorfoze: porcul bătrân se transformă în iepure, caprele bătrâne în maimuțe, 
saliva de pasăre în insectă şi aşa mai departe. După cum spune Lieh-tzu: 

Printr-o mişcare ciclică nesfărşită, Cerul şi Pământul se schimbă în secret. Cine este 
conștient de asta? se întreabă Lieh-tzu. . . . Venirea şi plecarea se raportează una la cealaltă, iar 
intervalul (care le separă) nu poate fi văzut. Cine este conştient de aceasta? O suflare (de viață) nu 
se epuizează deodată, o formă nu se descompune imediat şi nu se ştie când ceva atinge 
perfecțiunea sau decade. La fel se întâmplă cu omul de la naştere până la bătrâneţe. Nu trece o zi şi 
totuși aspectul, forma, cunoştinţele și portul său se schimbă; pielea, unghiile şi părul i se 


28 Subiectul capitolului 6 este tratat într-un studiu mai detaliat publicat sub titlul "Metamorphosis Deliverance 
from the Corpse in Taoism", Histoy of Religions 19 (1979), 37-70. 


deteriorează pe măsură ce trec anii. Aceste [schimbări] nu se opresc în timpul copilăriei fără să se 
schimbe din nou. Dar nimeni nu poate vedea intervalele [de schimbare]; o cunoaște doar după ce 
s-a întâmplat. 


În aceste procese de alunecare perpetuă, care implică alternanţe, interconexiuni şi rupturi 
bruşte, în care o formă se transformă în alta, rezidă operația dinamică triumfătoare a vieții. Unde se 
află atunci identitatea şi unitatea distinctă a unei ființe? 

Nu există separare ontologică sau discontinuitate în natură. Ca în întrebarea lui Lieh-tzu: 
"Fiinţele, de ce ar trebui să fie separate?" Lieh-tzu afirmă, prin urmare, că un bătrân nu este decât o 
transformare a unui copil și, la fel, o creastă devine un șoim și apoi un uliu; iar o rândunică se 
transformă într-o scoică doar pentru a redeveni rândunică. În mod similar, Huai-nan-tzu spune că 
"la sfârşitul a cinci sute de ani, praful galben generează aur; după o mie de ani, aurul generează un 
dragon galben". Aceasta este doctrina maturării metalelor care a ghidat şi cercetările alchimiştilor 
occidentali. Pao-p'u-tzu afirmă în mod similar că "metamorfozele sunt (mişcarea) naturală a Cerului 
şi a Pământului; de ce să ne îndoim că aurul și argintul pot fi făcute din alte obiecte”. 

Totuşi, oamenii obișnuiți nu înțeleg această continuitate și unitate a tuturor ființelor. Ei nu 
văd ceea ce trece în mod imperceptibil, subtil şi progresiv de la o formă la alta. Oamenii obișnuiți 
văd doar ruptura dintre forme. Astfel, a înțelege unitatea schimbătoare şi a recupera "înrudirea 
îngropată care uneşte toate lucrurile" este semnul unui sfânt. A cunoaște pien-hua lucrurilor este 
semnul distinctiv al cunoașterii spirituale. După cum spune Hsi-tz'u, "Cel care cunoaște calea pien- 
hua ştie cum operează spiritele". Iar câteva secole mai târziu, un comentariu la 7Tu-jen ching afirmă 
că "a cunoaște schimbarea (pien) şi a şti [cum] să te transformi pe tine însuţi (hua) înseamnă a fi 
ling (spiritual sau luminos); este, de asemenea, ceea ce se numeşte Tao”. Mai mult, Chuang-tzu 
declară că "sfântul devine una cu pien-hua"; unul şi multiplu în același timp, sfântul "se manifestă 
prin transformări". Şi, după cum spune o glosă la acest pasaj, "întreaga artă a sfântului constă în a se 
transforma pe sine în conformitate cu lucrurile". Comentând pasajul Hsi-fz'u citat mai sus, Han 
K.'ang-p'o remarcă faptul că "prin stăpânirea (literalmente prin "încălecarea") pien-hua, se răspunde 
lucrurilor”. Huai-nan-tzu afirmă, de asemenea, următoarele: "Nu este nevoie de o explicație: 
Broasca devine o prepeliță şi scorpionul de apă devine un dragon zburător. Amândouă generează 
animale diferite de felul lor inițial şi numai înțeleptul cunoaște transformările lor"! 


II. Feţele schimbătoare ale adevărului 


Fiind perfect adaptat la natură, sfântul îmbrățișează metamorfozele la toate nivelurile 
realității. Asemenea scafandrului lui Lieh-tzu, sfântul merge cu mişcarea valurilor, ştie să se lase 
luat de vârtej şi să iasă din nou din valuri. Acesta este principiul "non-acţiunii"” (wu-wei). 

Aceasta este, de asemenea, o artă care se manifestă atât în predare, cât şi în comportament. 
Astfel, forma care este folosită pentru a exprima Adevărul se va schimba în raport cu ascultătorul. 
Adevărul "răspunde" la nevoile și capacităţile unei persoane, la fel ca şi Cerul. 

Adevărul este unul şi totuşi este multiplu în exprimarea sa. Budismul este Adevărul pentru 
unii, iar taoismul este Adevărul pentru alții. Adevărul se adaptează la ascultătorul particular. EI 
măsoară capacitatea receptorului său şi se manifestă prin oglindirea respondentului său. Universul 
nu este decât multiplicarea numelor sale, iar lucrurile individuale reprezintă diversitatea infinită a 
formelor sale. 

Formularea diversă şi schimbătoare a adevărului exprimată în raport cu ideea de "răspuns" 
(care, după cum am văzut, este deja inclusă în însăşi noţiunea de ching şi talisman) este esențială 
pentru înţelegerea diferitelor doctrine şi a egalităţii lor. După cum declară 7ai-p'ing ching: 
"Răspunsul la lucruri este calea Cerului în natură, a sfântului în învățătura sa şi a prințului în 
guvernarea sa" (în altă parte a acestui text se spune că "cine nu este capabil să transforme cele zece 
mii de lucruri nu merită să se numească prinţ"). Este vorba de non-acţiune, sau de acţiune-reacțiune, 
care este opusul lui ch'ang, care înseamnă "a intona" sau "a fi primul care emite un ton”. 

Din acest motiv, sfântul trebuie să fie schimbător, imperceptibil şi inconstant. El se 


adaptează apărând şi dispărând, mai întâi aici şi apoi acolo. El poate fi în mai multe locuri sau 
condiţii concomitent, astfel, el poate fi asociat simultan cu Adevărul Absolut şi cu învățătura sa ca 
Adevăr Relativ; el poate zburda în ceruri şi totuşi rămâne pe pământ printre oameni; iar pe pământ 
poate fi aici şi acolo în acelaşi timp. În acest sens, Anna Seidel spune că "așa cum Tao cel fără 
formă poate fi puternic sau slab, suplu sau dur, Yin sau Yang, întunecat sau luminos, tot aşa și 
Marele Om se transformă, se dispersează şi se concentrează; forma sa nu este constantă”. Sfântul 
taoist este ancorat mistic în Marea Unitate, care este fundamentul multiplicității, cimentul 
diversității şi sursa întregii profunzimi. Datorită acestui fapt, sfântul ştie cum să conlucreze 
imobilitatea şi mișcarea, permanenţa şi schimbarea. El este capabil, prin urmare, să se transforme 
mai liber şi mai oportun. 


III. Metamorfozele codurilor 


Tema metamorfozelor zeilor a fost ilustrată în mai multe moduri şi sub mai multe forme. 
Atât zeii, cât şi sfinții, dar şi, la nivelul "cel mai de jos", magicienii, acceptă transformările şi se 
joacă cu ele. 

Ştim că T'ai-i este în mod esenţial şi simultan viaţa şi "maestrul transformărilor”. În mod 
similar, Yuan-shih t'ien-tsun (Demnul ceresc al începutului originar), este una dintre zeitățile taoiste 
supreme care "în timpul erelor cosmice, transformându-se şi răspunzând (ying-hua), se joacă şi 
călătorește prin cele trei lumi, propovăduiește Legea și salvează omenirea". Se crede că o lucrare 
pierdută, cunoscută sub numele de Cartea transformărilor începutului original care răspunde la 
lucruri şi a schimbărilor sale epocale, a descris diferitele transformări ale acestei divinități supreme 
ŞI originale. 

Transformările lui Lao-tzu care, maestru prin exigență, a fost divinizat şi a devenit membru 
al triadei taoiste San-tsun (Trei Demnităţi) sunt prezentate în Lao-/zu pien-hua ching (Cartea 
metamorfozelor lui Lao-tzu). Se spune că el "poate să se facă luminos sau întunecat, să dispară și 
apoi să fie prezent, să se mărească sau să se micşoreze, să se înfăşoare sau să se extindă, să se pună 
deasupra sau dedesubt, poate fi vertical sau orizontal, [şi] poate merge înainte sau înapoi”. Vedem 
aici mișcările de deschidere şi închidere a lumii și de contracție şi expansiune a lui yin şi yang. Din 
nou ca şi scafandrul lui Lieh-tzu, se spune despre Lao-tzu că este "în concordanță cu circumstanţele; 
el se scufundă sau pluteşte". Transformările sale sunt cosmice. De-a lungul trecerii secolelor, acest 
Maestru al împăraților "îşi transformă propriul corp" pentru a-şi transmite învăţătura; el îşi asumă 
numeroase identități şi lasă în urmă diverse scrieri cu învățătura sa, adaptate fiecărei perioade. Sub 
numele de K.uang-cheng-tzu (dat de Chuang-tzu), el a fost învățătorul lui Huang-ti (Împăratul 
Galben). În timpul domniei împăratului Shen-nung, a mai fost cunoscut sub numele de Ch'un- 
cheng-tzu, iar în timpul împăratului Chuan-hsiu, a fost Ch'e-ching-tzu. 

Cam din vremea dinastiei T'ang, taoismul a elaborat o teorie a corpurilor multiple ale lui 
Lao-tzu şi ale lui Tao, care a fost copiată din speculaţiile lui Burst despre corpurile lui Buddha. În 
San-tun yuan-chih se explică acest lucru: "Sfântul răspunde la toate lucrurile, dar esența sa este 
distinctă de ele. Prin urmare, întrucât rădăcina sa transcendentă este imobilă, el este numit "corpul 
adevărat" şi întrucât propagă forma Legii, el este numit "corpul receptiv". Se vorbeşte şi despre 
"corpul de transformare" care, împreună cu "corpul receptiv”, sunt "corpuri de urmă" (adică orice 
învăţătură este o urmă de Adevăr) în contrast cu "corpul adevărat”. Anumite divinităţi sunt 
considerate în acest fel ca fiind manifestări ale corpurilor de răspuns și de transformare, având în 
același timp Corpul Adevărat al lui Tao”. 

Metamorfozele zeilor sunt însă și mai ample. Deoarece nu se mulțumesc să răspundă doar la 
nevoile umane, zeii îmbrățişează şi cursul schimbărilor naturale. Lao-tzu, prin urmare, își schimbă 
forma în funcție de orele zilei. lar T'ai-tan yin-shu atestă faptul că T'ai-i "se transfomează în cele 


29 În ceea ce privește aceste teorii, a se vedea în special K'ai-t'ien lung-chi'iao ching, TT 1037. Aceasta este o 
lucrare care aparține mişcării Mao-shan, dar prezintă o puternică inspiraţie budistă şi este probabil mai târzie decât 
cealaltă. Această teorie a corpurilor lui Lao-tzu sau a lui Tao este prea complexă pentru a fi explicată aici. A se vedea 
lucrarea mea Les Commentaires du Too 10 king, pp. 191-204, unde este explicată mai detaliat. 


patru direcţii”. 

Aceste transformări sunt atât de numeroase şi de diverse, încât anumite cărți sacre nu fac 
decât să servească drept ghid de recunoaștere a divinităților în raport cu diferitele lor înfățișări şi 
chipuri succesive. De exemplu, Misferiosul Registru al Muntelui  Ţestoaselor/Cartea 
Metamorfozelor Începutului Originar este o importantă lucrare de Mare Puritate, fără alt scop. 
După cum se spune chiar la începutul acestei lucrări: 

Cei Înălțaţi și Sfinţii îşi schimbă forma şi transformă lumina; toți se modifică în funcţie de 
cele patru anotimpuri și de cicluri, răspund la legea naturii, se mişcă odată cu transformările şi nu 
suferă datoriile bătrâneţii şi ale morții. La infinit, transformându-se, ei trăiesc veșnic. De aceea se 
spune: "Tao nu are un nume constant" (citând Lao-tzu, capitolul 1). Aceasta este semnificația sa. 


A medita asupra acestor transformări și a ști să detectezi divinitatea revelată în ele înseamnă, 
așadar, a "reveni la forma adevărată a originii fundamentale".* Această lucrare nu este, de fapt, 
decât o descriere secvenţială a unei zeități după alta, în raport cu formele lor sezoniere (de exemplu, 
un corp cu nouă capete sau un cap de phoenix; ca simple lumini colorate; formaţiuni de nori 
colorați; cai, dragoni, lei etc.; veșmintele lor, coifurile şi aşa mai departe). Niciuna dintre aceste 
divinități nu are o formă imuabilă. Ele se manifestă doar sub înfățișări numeroase şi diverse. 

Cunoașterea acestor transformări şi recunoașterea viziunilor ca teofanii permite cunoaşterea 
rolurilor şi aparenţelor succesive asumate de protagoniștii divini în acest joc schimbător. Adeptul 
poate astfel să detecteze prezenţa unui agent spiritual și să îl identifice. Datorită acestui fapt, el este 
egal cu zeii şi poate avea relații sexuale cu aceştia. EI este capabil să menţină natura originală și 
unică a spiritelor care îi apar şi, în acelaşi timp, să multiplice această natură singulară în toate 
formele sale multiple. 


IV. Deplasarea și rătăcirea 


Exerciţiile legate de meditaţia asupra zeităților corporale, pe care le-am descris deja rapid, 
pornesc de la acelaşi principiu al celor multe și al celor una. Adică, cei Trei-Unu, cei Nouă 
Adevărați şi zeii celor nouă cavități cerebrale nu sunt decât ipostaze ale Unicului. Toate aceste 
divinităţi sunt transformări unele ale altora - astfel, femeia devine bărbat şi ambele sunt întemeiate 
în Unu, şi aşa mai departe. Practic, adeptul, fie că provoacă apariția unor respiraţii colorate, fie că 
face ca aceste respiraţii să se transforme în zeități care apoi se metamorfozează una în cealaltă, se 
antrenează pentru a pune în joc transformările. Aceste zeități nu se nasc din embrioni ca ființele 
umane, ci sunt "născute din vid prin transformare" în sferele celeste. Prin intermediul transformării, 
ele devin suflete, copilaşi sau doamne complet îmbrăcate, însoţite de servitoare. Respirațiile 
colorate se condensează şi se metamorfozează. Formându-se şi reformându-se, aceste viziuni 
fluctuante se generează pe ele însele în lanţuri interconectate. În acest sens, apar constant termenii 
hun-hua sau he-hua ("a se transforma prin unire"). 

Aceste zeități se schimbă și se deplasează. Ele se zbenguie în mod constant, învârtindu-se și 
mişcându-se, prin ceruri. Fiecare zeitate având mai multe palate, se plimbă și se vizitează reciproc. 
Făcute din lumină, respiraţie sau pene, carele lor au o semnificaţie foarte specială şi primesc nume 
evocatoare precum "Respirația Perlei Rotunde”, "Minunea înaripată", "Lumina Dragonului” sau 
"Vârtejul divin". La cele opt articulaţii sezoniere ale anului (pachieh), zeitățile stârnesc mari agitații 
şi se plimbă şi se vizitează reciproc. Un exerciţiu celebru se referă la perceperea şi identificarea 
celor trei nori colorați proprii fiecărei divinităţi. Acest lucru îi permite adeptului să cunoască 
trecerea şi mişcarea acestor zeități; iar viziunea şi cunoaşterea acestor zeități îi asigură adeptului 


30 Kui-shan hsuan-lu, TT 1047, partea 1, pp. 3a şi 1 la. Această lucrare (conținută în TT1047-48, din care un 
duplicat se găsește în TT 1047) este menţionată în Shen-chou ching, TT 1030, p. 9b şi în San-yuan pu ching, TT 
179, p. 3la. Aceste două lucrări aparţin mişcării Mao-shan. Numele său apare doar în Mao-shan chih, TT 153-8 
(chuan 9, p. 76). Este împărțită în trei capitole; primul şi al treilea capitol au aproximativ același conţinut şi discută 
diferitele forme pe care zeitățile le iau în timpul anotimpurilor. Aceste zeități sunt cele discutate în Ta-tung chen- 
ching. Capitolul din mijloc poartă o listă de zeități, talismane şi imnuri, care sunt aceleaşi cu cele găsite în Kao- 
shang kui-shan hsuan-lu, TT 1048. 


longevitatea. 

Aceste forțe metamorfozante sunt, de asemenea, forțe circulante. 

Locuit de aceşti zei în mişcare, adeptul învaţă progresiv, în cursul acestor exerciţii, să 
recunoască adevărata formă a zeilor și să facă aceste apariţii să se întoarcă la Origine. După cum 
afirmă T'ai-tan yin-shu: "A face ca lumina să se întoarcă înseamnă a fi complet confuz (hun-t'ung, 
termen care evocă Haosul originar) de cele zece mii de metamorfoze”. 


V. Metamorfozele magice și reproducerea 


În afara camerei de meditaţie, arta pien-hua este practicată şi în lume, într-un mod foarte 
concret. Un taoist are puterea de a se transforma pe sine şi alte obiecte. Astfel, expresia pien-hua nu 
se referă doar la viața dinamică a universului, ci şi, într-o mare măsură, la puterile extraordinare ale 
taoiştilor. Acestea sunt puterile magicienilor care sunt, de asemenea, bine versaţi în arta longevității. 
Magicienii şi taoiştii sunt, de fapt, adesea confundați în cadrul imaginarului popular. Şi pentru că 
magicienii şi adepții taoişti nu sunt întotdeauna distinși, nu se poate şti exact cum şi când au fost 
distinși. 

Care este natura acestei științe magice a metamorfozei şi care este fundamentul ei? 

Lieh-itzu compară arta magicianului cu arta naturii. Natura operează prin intermediul 
"mutaţiilor creatoare" (7sao-hua) şi al schimbărilor (pien) de yin şi yang "opera sa este un mister, 
acțiunea sa este profundă şi greu de înţeles, [dar] sigură". Aceasta este ceea ce se numeşte viaţă şi 
moarte. Lieh-izu continuă spunând că magicianul, pe de altă parte, "se bazează pe forme (spre 
deosebire de natură care lucrează cu forţe cosmice sau, cel mai probabil, şi cu vidul); opera sa este 
evidentă și acțiunea sa este superficială apare şi dispare imediat”. Arta magicianului "pătrunde în 
ştiinţa numerelor și stăpâneşte mutaţiile"”. Este arta care se numește știința metamorfozelor şi a 
magiei (adică pien-huan însemnând "schimbare şi iluzie"). "Maestrul spune că, dacă ştii că magia 
nu se deosebeşte de nimic în viaţă şi în moarte, atunci voi putea să te învăţ despre ea." În relatarea 
lui Lieh-tzu despre acest lucru, se spune că discipolul a meditat asupra cuvintelor maestrului său 
timp de trei luni. Apoi a fost capabil să apară şi să dispară după bunul plac, capabil să răstoarne 
cursul anotimpurilor, să invoce tunetul în timpul iernii şi să facă să zboare lucrurile care aleargă. 

Pao-p'u-tzu a prezentat aceeaşi teză sub o formă diferită. Astfel, "natura plumbului este de a 
fi alb; dacă cineva îl colorează în roşu, el devine cinabru. Natura cinabrului este de a fi roşu; dacă 
cineva îl colorează în alb, el devine plumb. Norii, ploaia, bruma şi zăpada sunt stări ale Cerului și 
Pământului; cu ajutorul drogurilor se pot produce stări care nu sunt diferite de lucrurile reale". 

Într-adevăr, în general, adeptul dobândeşte capacitatea de metamorfoză prin absorbţia de 
droguri sau prin manipularea talismanelor. Tao-rtsang a păstrat, de exemplu, talismane pentru 
schimbarea sexului. De cele mai multe ori, pare necesar să se folosească de un suport sau, aşa cum 
spune Lieh-tzu, să se "sprijine pe forme". Desenând dâre în nisip, magicienii fac să apară un râu; 
făcând grimase și făcând feţe, iluzionistul devine un bătrânel, prin ghemuirea sa devine un copil, 
prin zâmbetul său devine o femeie. Așa cum este scris în Pao-p'u-izu: "Cu ajutorul lemnului, el 
obține lemnul; cu ajutorul pietrei, el obține piatra”. 

Magia reproduce opera naturii. Ea este înţeleasă ca o mimesis şi ca o producţie; nu ca o 
mascaradă. Ea produce o formă vie şi nu o copie. Diferenţa dintre opera magică și cea naturală 
constă în primul rând în faptul că acțiunea magică este superficială și instabilă. Ea se bazează pe un 
suport. 


VI. Metamorfozele taoiștilor 


Multe texte oferă rețete magice, iar hagiografii prezintă numeroase exemple de performanţe 
spectaculoase ale puterii magice. Cu toate acestea, nu avem spațiul necesar pentru a relata astfel de 
materiale anecdotice. Mai degrabă, în contextul textelor analizate aici, vom examina metodele 
asociate cu munca şi semnificația dată acestor puteri magice. 


Adeptul taoist caută longevitatea, renașterea în paradis și mântuirea sa şi a strămoşilor săi. 
Dar însăşi condiția de sfânt implică dobândirea anumitor virtuţi şi stăpânirea expresivă a unor puteri 
supranaturale. Aceste atribute fac parte din imaginea de bază a sfântului şi sunt evocate în mod 
constant prin formulele de jurăminte care însoțesc exercițiile. Astfel de aspecte ale sfântului sunt 
indicate şi de lista de favoruri pe care textele le promit celor care se folosesc cu succes de practicile 
revelate. Sfântul este capabil să "realizeze toate dorinţele sale", este capabil să cunoască viitorul în 
mod clarvăzător şi este capabil să "poruncească yang-ului şi să invoce yin-ul". Dinţii îi cresc la loc, 
părul îi va deveni din nou negru și este capabil să apară şi să dispară în voie. În plus, sfântul este 
capabil să se scufunde în apă fără să se ude, nu este ars de foc, nu este atacat de animale sălbatice şi 
nu poate fi rănit de nimeni. El comandă vântul şi ploaia, călătoreşte o mie de mile într-o clipă şi, cu 
siguranță, este capabil să zboare. 

Pe lângă caracteristicile esenţiale ale longevității și capacitatea de a zbura spre ceruri, sfântul 
obține, de asemenea, puterea asupra spiritelor, invulnerabilitatea, luminozitatea şi puterea de 
deplasare rapidă. De fapt, toate aceste puteri sunt legate de posibilitatea de metamorfozare și 
transformare. Transformându-se pe sine, adeptul devine luminos; transformându-se în suflu, în nor 
sau în pasăre, el zboară şi se deplasează rapid, iar devenind invizibil şi imperceptibil, devine 
invulnerabil. 

Cu toate acestea, trebuie spus că metodele folosite în aceste texte sunt destul de diferite de 
cele descrise de Pao-p'u-izu sau de cele folosite de magicieni. Mai mult, trebuie să spunem că 
transformarea este mai mult internă în textele Marii Purităţi. 

Shen-chou ching, care vine imediat după T'ai-tan yin-shu în Tao-tsang şi care se numără 
printre textele Marii Purităţi, descrie șapte metode de metamorfoză care par a fi înțelese într-un mod 
foarte precis. Titlul complet al acestei lucrări este revelator, deoarece se numește "Cartea celor şapte 
întoarceri (chuan) ale Tărâmului Divin şi a celor şapte transformări pentru a dansa în Rai”. Această 
lucrare este necesară pentru cei care practică Ta-tung ching şi Tz'u-i ching şi pentru cei care doresc 
să "dezlege nodurile". 

Prima parte a acestei lucrări este dedicată imnurilor adresate zeităților celeste, care trebuie 
intonate înainte de a recita 7a-tung ching-ul. Aceste imnuri sunt cele "şapte întoarceri" (ch'i-chuan) 
anunţate în titlul scrierii. Să reamintim aici dublul sens al cuvântului chuan, adică "a recita" şi "a se 
întoarce, a se reîntoarce”. În acelaşi timp, trebuie să remarcăm legătura dintre acest termen și 
metamorfoze sau transformări. 

De fapt, a doua parte a acestei scrieri este dedicată celor şapte metode de metamorfozare în 
nor, lumină, foc, apă şi dragon. Aceste transformări conduc la capacitatea de a zbura şi, în cele din 
urmă, de a comanda vântul şi ploaia şi de a "elibera corpul în gol". Toate aceste metode depind de 
vizualizarea respiraţiilor luminoase sau a stelelor, alături de pronunțarea unor formule şi de 
absorbția unor talismane. Aici, ideea de metamorfoză se află la jumătatea drumului dintre magia 
externă şi transformarea pur internă. 

O altă lucrare prezintă procedee de transformare în soare, nor, jad sau dragon. Aceste metode 
par a fi de natură alchimică, dar sunt de fapt mai apropiate de tehnicile de meditaţie. Astfel, în Ling- 
Shu tzu-wen se spune că trebuie mai întâi să se pregătească un elixir compus din paisprezece 
ingrediente, care se numeşte Fuang-shui yueh-hua ("Apa galbenă eflorescentă a lunii"). Preparat în 
mod corespunzător, acest elixir devine apoi Flui-shui yu-ching ("Esenţa de jad a valului vârtej"), un 
lichior dulce şi zaharat care se transformă în perle mari ca niște ouă. Absorbţia acestui elixir îl 
transformă pe adept într-un soare și îl înalță în paradisul Marii Purităţi. Plantarea acestor perle în 
pământ şi stropirea lor cu elixir dă naştere la Huang-hang shu ("Arborele de bronz cu inele”). 
Consumul fructelor din acest copac îl transformă pe om într-un nor şi îi permite să se înalțe la Polul 
Suprem. Reluând din nou procesul se obţine "Arborele roșu”, care are fructe asemănătoare perelor. 
Datorită acestui fruct, se poate fi transformat în jad şi se poate zbura spre cerul T'ai-wel. 

Aceste elixiruri şi arbori ai vieţii se regăsesc și în alte locuri și cu nume diferite în textele 
Marii Purităţi. Contextul de semnificaţie este însă diferit. Apa galbenă eflorescentă a Lunii este 
esența Lunii care îl hrăneşte pe adept în timpul meditației. Acest elixir se transformă într-un lichior 
galben, asemănător aurului, care are gustul mierii. Esenţa de jad a Valului Învârtitor este lichiorul cu 


gust de miere, este expirat de cele Trei Doamne ale Simplității care îl folosesc pentru a-şi hrăni fui 
şi adeptul care meditează. Atunci când acest elixir este absorbit, el conferă un aspect de jad şi aur. 
Fructele Arborelui de Bronz cu Inele şi fructele albe ale Arborelui Roşu se găsesc alături de băutura 
vieții în palatele celeste. De asemenea, se spune că un copac cu inele creşte în palatul celest al 
Fântânii de Est. 

O altă lucrare a Marii Purităţi, la care face aluzie Huang-r'ing nei-ching, se numește "Cele 
opt metode de a se ascunde în pământ" (Yin-ti pa-shu). Fiecare dintre aceste opt metode descrise în 
acest text se referă la invizibilitate. Practicate în momentele celor opt balamale sezoniere (pa- 
Chieh), aceste metode constau în întoarcerea adeptului spre acea parte a orizontului care 
corespundea anotimpului în curs și în vizualizarea unui animal corespunzător (de exemplu, unicorn, 
dragon verde, iepure negru, phoenix, din nou unicorn, tigru alb, şarpe încolăcit şi broască țestoasă 
neagră). Aceste metode sunt însoțite, de asemenea, de recitarea unei formule şi de absorbția unui 
talisman. După ce aceste metode au fost practicate timp de un anumit număr de ani, se poate "în 
circumstanţe dificile" deveni invizibil prin repetarea exerciţiului şi prin realizarea unui baraj dintr- 
un pic de pământ asociat cu direcția sezonieră corespunzătoare. 

În timp ce primul text din această secțiune îi permite adeptului să "danseze în ceruri”, acest 
ultim text îi oferă metoda de a se "ascunde sub pământ". Vom întâlni același tip de paralelă mai 
târziu. 


VII. Invizibilitatea: Lumina şi întunericul 


Puterea de a deveni invizibil presupune un tonus foarte divers şi evocă numeroase teme de 
rezonanţă. 

Ştim că abilitatea de a trece neobservat este o caracteristică a sfântului taoist. Pentru că se 
integrează atât de bine în mediul său, pentru că virtutea sa este atât de naturală şi pentru că 
comportamentul său este atât de flexibil şi armonios, sfântul, asemenea unei păsări, "nu lasă urme". 
EI "devine lemn atunci când intră în pădure, devine apă atunci când poposeşte în apă". În acest fel, 
sfântul se adaptează lucrurilor astfel încât păsările nu se sperie de prezenţa sa; el este asemenea 
scafandrului din Lieh-izu care a devenit una cu apa. Sfântul "îşi şterge urmele" și nu poate fi distins. 
Sau, aşa cum sugerează Chuang-tzu, distincțiuile sunt limite - sunt trăsături proprii spiritelor înguste 
la minte. Sfântul este una cu Cerul şi cu Pământul. 

Dar această putere de invizibilitate poate lua şi un sens mai specific, care implică un anumit 
tip de "manipulare". Astfel, Pao-p'u-tzu explică faptul că "trupul unui om este în mod natural vizibil 
Şi există metode pentru a-l face invizibil; spiritele și demonii sunt în mod natural invizibili şi există 
procedee pentru a-i face vizibili”. El adaugă mai departe că, în virtutea acestui principiu de dublă 
aplicabilitate, metamorfozele sunt posibile. Aceasta se referă la o concepție a metamorfozei care 
presupune să facă să apară sub o nouă formă ceva care există deja sub o anumită formă. lar acest 
lucru este legat de ideea importantă a "formei adevărate". 

Astfel, într-unul dintre exercițiile menţionate mai sus, adeptul învaţă să discearnă "forma 
adevărată" a lui Yuan-shih t'ien-tsun, pe care o învaţă să o distingă în toate aparențele sale 
schimbătoare. În mijlocul diverselor ziceri distribuite de maeştrii taoişti, "Forma adevărată” a 
Adevărului este cea pe care trebuie să înveţi să o discerni. "Adevărata Formă" a spiritelor rele se 
reflectă în oglinzi. Acesta este cel care îi face pe demoni să apară atunci când sunt confruntaţi cu o 
oglindă. 

Dacă oglinzile yang-sui sunt expuse la soare, apare focul cerului. Acest lucru se datorează 
faptului că aceste oglinzi actualizează focul soarelui pe pământ. În mod similar, oglinzile fang-chu 
culeg roua cerească atunci când sunt expuse la lună, deoarece ele precipită esența apoasă a lunii. De 
asemenea, oglinzile dezvăluie viitorul şi fac să apară zeitățile. Datorită strălucirii lor, ele fac vizibil 
ceea ce este invizibil. 

Oglinda mentală realizează aceeaşi triere prin simpla privire "iluminatoare" a sfântului. În 
acest sens, un exercițiu fundamental de Mao-shan constă în a imagina o suflare albă, mare cât un 
ou, care se transformă în oglindă. Aceasta clarifică întregul corp şi cele douăzeci și patru de spirite 


care locuiesc în el. Atunci omul devine propria sa oglindă. 

Taoistul se străduieşte să îşi sporească acuitatea vederii şi puterea de iluminare, fie hrănindu- 
se cu efluviile stelelor şi cu lumina divină, fie absorbind lumină-talisman. 7zu-tu yen-kuang este, de 
pildă, o lucrare consacrată aproape exclusiv acestei chestiuni. Acest text conţine talismane celebre, 
precum Liu-chin hua-ling ("Clopotul de foc şi aur lichid"), care se referă la lumina, sub forma unui 
clopot, care emană din fruntea Celui Preaînalt şi care este un atribut constant al zeităților. Alcătuit 
dintr-o lumină roşie arzătoare şi imaterială care se difuzează într-un cerc de mii de li şi care emite 
un sunet care se extinde până la Polul Suprem, este prezentat ca fiind "esenţa celor nouă stele (ale 
Carului Mare)". Același text descrie un exercițiu care cere adeptului să vizualizeze transformarea 
ochiului stâng într-o stea căzătoare și a ochiului drept într-un fulger. Acest lucru îi permite 
adeptului, în timp ce călătorește, să vadă clar munții şi pădurile, vegetaţia, oamenii și ființele 
spirituale. De asemenea, se spune că acest lucru îl face invulnerabil. Shen-chou ching, pe care l-am 
citat mai sus, preconizează o metodă similară pentru a dispărea şi a deveni lumină. 

Oglinda are aceeaşi funcție ca şi privirea interioară sau inversată. Clarificând și reflectând, 
privirea interioară a adeptului se concentrează asupra lui însuşi, adică inversează imaginea pe care o 
are despre el însuși. Prin intermediul acestei lumini care operează în sens invers, adeptul face vizibil 
ceea ce este în mod natural invizibil, și anume zeii. În acelaşi mod, adeptul poate, de asemenea, să 
facă invizibil ceea ce există în mod natural în stare vizibilă într-o formă concretă, solidă, 
"închegată" sau "înnodată", el însuşi în primul rând. Pentru a realiza acest scop, el se "transformă" 
pe sine însuși în lumină. Întorcându-se la Originea sa de respiraţie, el devine aerian şi subtil. 
Evanescent, el plutește şi dispare. 

Metodele care îi permit adeptului să se ascundă sub pământ sunt reluate de "cele "şapte 
transformări care îi permit să danseze în cer”. Prin intermediul acestor transformări, adeptul se 
poate transforma atât într-un nor, cât şi în lumină, poate "ieşi din fiinţă şi intra în neființă" (ch'uyu 
ru wu), poate renunţa la forma sa şi evada din lume, poate deveni "lumină fluidă" şi îşi poate 
"elibera corpul în goliciune”. Una dintre modalităţile obişnuite de a scăpa de pericolele 
amenințătoare este aceea de a expira lumina provenită din viscere sau de a se acoperi cu strălucirea 
stelelor. Acest lucru te face invizibil şi invulnerabil. 

Arta de a "urca la cer în plină zi", care este un mod sacru de formulă sacră de a se referi la 
ascensiunea unui taoist în cer, poate fi corelată cu metoda de "scufundare în pământ în plină zi". În 
cosmologia sacră taoistă, lumea subterană şi cea cerească comunică astfel încât cineva poate avea 
acces la regiunile superioare şi celeste prin paradisuri inferioare situate sub pământ. 

Prin urmare, așa cum arta de a se ridica pe vânt este completată de coborârea cu ploaia, tot 
aşa şi dispariția adeptului în cer şi ascunderea sub pământ reprezintă două procedee complementare. 
Anumiți sfinți stăpâneau aceste metode care, din punct de vedere simbolic, reprezentau una dintre 
cheile alchimiei. 

Ascunzându-se în cer, un taoist fie "se ascunde şi evadează în soare", fie "se ascunde 
revenind la cele şapte stele (ale Carului Mare) şi dispare în interiorul celor trei corpuri luminoase 
(Soare, Lună şi stele)”. Este demn de remarcat faptul că una dintre lucrările Mao-shan este 
subintitulată "Cartea pentru a se ascunde în Lună și a se ascunde în Soare" şi "Cartea pentru a se 
ascunde în cer și a se ascunde în Lună". Un taoist se ascunde în lumină, dar se ascunde şi atunci 
când se afundă în pământ, unde "Soarele şi Luna sunt fără lumină" şi "nici oamenii, nici demonii 
nu-l pot vedea”. 

În acest fel, complementaritatea dintre Cer şi Pământ este dublată de o dialectică a luminii şi 
a umbrei. Astfel, deja întâlnitul Yin-tipa-shu ("Opt metode pentru a te ascunde în pământ”) 
preconizează simultan "întoarcerea la claritatea astrală" şi "întoarcerea la întuneric" (a șaptea 
metodă din text). O binecunoscută tehnică de meditaţie pentru dispariţie este denumită "Metoda de 
păstrare a albului şi a negrului" (aluzie la Lao-tzu, capitolul 28, care vorbeşte despre "cunoaşterea 
albului şi a negrului"). Această metodă constă în vizualizarea a trei respiraţii colorate, şi anume, în 
legătură cu cele trei Câmpuri de cinabru, una neagră pentru ni-huan, una albă pentru inimă și una 
galbenă pentru buric. Aceste respiraţii se transformă în anvelope şi incendiază întregul corp, în 
interior şi în exterior. Atunci este posibil să dispară şi să se multiplice pe sine însuși. 


Într-adevăr, un sfânt radiază lumină şi, în acelaşi timp, îşi ascunde lumina. Aceasta 
presupune o întoarcere la Întunericul originar. Aşa cum recomandă Lao-tzu: "Diminuează-ţi 
lumina". Or, a dispărea înseamnă "a-şi "ascunde lumina" (yin-ching); şi înseamnă, de asemenea, a 
voala adevărul sau a ascunde transparenţa cuiva. Prin SAO TRIțIulE sale, sfântul a devenit totuşi 
luminos. Vermillon şi strălucitor, el are o aură. Lumina sa "se răspândeşte peste zece mii de li și 
luminează singur o cameră întunecată". 

Un taoist este asimilat cu lumina în măsura în care caracterul ching pentru "lumină" este 
adesea folosit ca dublet pentru cuvântul "corp". A se ascunde înseamnă a se face asemenea 
oamenilor obişnuiţi şi, prin urmare, se numeşte "a intra în lumina proprie", care este un idiom 
pentru a dispărea. 

Dar o lectură mai atentă a acestor texte ne convinge că acest fenomen este mai complex. 
Astfel, sfântul îşi ascunde şi el umbra (ying). Sfântul desăvârșit este asemenea gnomonului, adică în 
plin soare, el nu face umbră. De altfel, termenul yin care înseamnă "a se ascunde" este uneori 
asociat atât cu ching pentru "lumină", cât şi cu ying pentru "umbră". Ascunzându-şi umbra sau 
lumina, cineva apare sau dispare. 

După cum confirmă textul citat mai sus, Lao-tzu este în acest fel capabil "să se facă luminos 
sau întunecat, fie să dispară, fie să fie prezent". Potrivit unei zicale consacrate, una dintre puterile 
promise în mod obişnuit adeptului asiduu este capacitatea "când este aşezat, de a fi prezent, iar când 
este în picioare, de a dispărea". Astfel, facultatea de a deveni invizibil este asociată în mod constant 
cu puterea de a apărea după bunul plac, de a-şi extinde privirea şi de a "da drumul la frâu". "Metoda 
de ieşire din ființă şi de intrare în neființă, de eliberare a corpului și de evadare prin transformarea 
în lumină fluidă" din Shen-chou ching îi conferă adeptului, după ce a practicat timp de şapte ani, 
puterea "de a-și transforma corpul în şaptezeci şi două de lumini (ceea ce face aluzie la cele 
şaptezeci şi două de semne supranaturale ale lui Lao-tzu)" şi "de a dispărea şi de a apărea, de a fi 
vizibil sau ascuns". 

După cum am văzut în Huang-t'ing ching, "luminile" interioare (ching) ale cuiva corespund 
apei şi Lunii ca yin interiorizat, în timp ce ching-urile exterioare aparțin ordinului focului şi 
Soarelui. 

Huai-nan-tzu este foarte explicit în aceste privinţe: "Pătratul (Pământul) prezidează asupra 
lucrurilor ascunse; rotundul (Cerul) prezidează asupra celor manifestate. Manifestul este exhalarea 
respirației şi de aceea anvelopa este lumină exteriorizată. Ascunsul este respirația închisă şi de aceea 
apa este lumină interiorizată. Ceea ce exhalează respirația este expansiune; ceea ce conţine 
respirația este transformare". Tao-shu din dinastia Sung continuă în acelaşi sens când spune: 
"Desfăşurarea şi deschiderea sunt proprii respirației yang. Ea se exteriorizează şi este sufletul Pun 
(yang) al soarelui. A fi încolăcit şi închis în sine este propriu yin-ului. Ea se interiorizează și este 
sufletul p'o (yin) al Lunii şi al Adevăratei Ape”. În sfârșit, putem remarca faptul că într-o lucrare 
dedicată oglinzilor magice se explică faptul că "lumina interioară (nei-cking) a Apei şi a Metalului 
(oglinzile metalice şi apa strălucitoare sunt substanțe yin) face ca yang-ul să apară din yin”. Din 
acest motiv, după cum se spune în acest text, se pot înmulți și face să apară demonii. 

În aceste texte vedem cum se îmbină diverse teme taoiste şi anume: temele energiei 
conținute (yin); lumina ascunsă a sfântului; "yin-izarea" care implică interiorizarea, involuţia şi 
întoarcerea la Sursă; şi manifestarea celor ascunse (yin conţine şi manifestă yang-ul este secretul din 
secret). 

Meditaţiile taoiste despre Ursa Mare vor fi tratate mai în detaliu mai Jos, dar aici este bine de 
remarcat că ele ne oferă o confirmare interesantă a relației dintre formele de contracție (yin) şi 
expansiune (yang) şi puterea de dispariție şi apariție. 

În textele taoiste luate în considerare aici, stelele din constelația Carul Mare sunt înconjurate 
de o rețea de stele care aruncă o "lumină neagră" sau "lumină care nu străluceşte". Aceste stele sunt 
locuite de divinități feminine care sunt invocate în multe exerciţii pentru a conferi puterea de 
invizibilitate. Ele sunt numite "(Cea care) se ascunde prin transformare şi evadează în origine", 
"(Cea care) îşi schimbă corpul şi îşi transformă strălucirea" şi "(Cea care) îşi ascunde urmele şi îşi 
dispersează adevărata formă”. Aceste zeități sunt "Cele nouă Yin ale Domnului Împărat”. 


Contrapartide celeste ale celor nouă obscurități subterane, ele ajută la transformarea și înmulțirea 
adeptului, la "ascunderea sa în cele opt direcţii” şi la "ascunderea (corpului său) şi închiderea 
(luminii sale)”. În timpul meditaţiei, adeptul face ca aceste zeități să se contopească într-o viziune a 
unui copil mic care este numit "Impermanent" (wu-ch'ang) şi căruia i se dă primul nume de 
"Metamorfoză" (pien-hua). Purtând Soarele pe cap, Luna în gură şi Ursa Mare în mâini, acest copil 
dă foc corpului adeptului. 

Se poate spune, în plus, că Ursa Mare este asociată în mod special cu transformarea. Astfel, 
stelele din Carul Mare sunt numite "luminile mişcătoare ale celor şapte stele" sau "cele şapte 
transformări". 

Descoperim legătura dintre yin şi metamorfoză în legătură cu zeitățile feminine din Carul 
Mare, care este constelația nordică a Marelui Yin. Şi să ne amintim, de asemenea, că oglinda, care 
face să apară adevărata identitate, era în mod tradiţional rezervată femeilor în China. 

Identitatea metamorfozei şi a divinităților feminine este o relaţie fundamental complexă și 
polivalentă. Metamorfozele sunt garantele vieţii sau, aşa cum spune "Cartea metamorfozelor din 
Începutul originar" cu privire la zei: "transformându-se la infinit, ei trăiesc veșnic”. Mai mult, Tao 
nu are un nume constant, iar zeul numit Impermanent sau Neconstant are toate atributele unei 
divinităţi supreme. Prin urmare, este mai bine să vorbim despre Adevărul Ultim ca fiind bazat nu pe 
constanță sau permanenţă, ci pe mişcare și mobilitate. Este pântecul, sursa generativă. În acest sens, 
întâietatea este din nou acordată Genezei, care este sursa unică ce informează tot ceea ce este 
eterogen și multiplu. 

Ubicuitatea este, de asemenea, una dintre virtuțile magice ale pien-hua, dar nu am putut să 
ne referim la ea decât în treacăt. Această putere este totuși importantă şi, deși este asociată şi cu 
lumina, credem că ea este mai precis legată de tema zborului extatic. Ne vom ocupa de această temă 
în paginile care urmează. 


VII. Mutaţia eliberatoare și dizolvarea binecuvântată 


Compusul pien-hua, sau unul dintre caracterele sale, este adesea asociat cu cuvântul chieh, 
care înseamnă "izbăvire/eliberare”. De exemplu, se spune că cineva "se eliberează de corp şi se 
transformă prin evadare" (shih-chieh tun-pien). Expresiile care combină pien sau pien-hua cu tun 
("a scăpa") sunt frecvente. 

Înregistrările istorice ale lui Ssu-ma Chiien, încă din secolul I, făceau aluzie la metoda 
"eliberării de corpul care se dizolvă şi se transformă". O glosă interpretează acest lucru ca fiind un 
caz de "eliberare de cadavru" (shih-chieh). A scăpa de corpul inert este, de fapt, ca şi "muierea" unei 
cicade sau a unui şarpe. Relaţia aceasta cu puterea de metamorfoză se vede clar în textele care 
vorbesc despre "transformarea eliberatoare" (chieh-hua) şi care discută despre nemuritorii care au 
"mimat moartea", "şi-au transformat corpul în sandale" sau "au dat trupului lor aspectul unor 
sandale sau al unui toiag". Un adept care recurge la shih-chieh nu-şi lasă în sicriu decât bastonul de 
pelerin sau sandalele, deoarece corpul său a fost transformat într-unul dintre aceste obiecte. 

Expresiile care se referă la cele două facultăți de metamorfoză (pien-hua) şi de "eliberare din 
cadavru" (shih-chieh) se suprapun frecvent. Shih-chieh pare să implice ceva între "fugă" și 
metamorfoză și, de aceea, un text o recomandă atunci când se doreşte "să se evadeze și să fugă în 
munții renumiți, să se cuibărească în peşterile unui vârf înalt sau, în acord cu timpul, să contemple 
metamorfozele"”. Aşa cum pien-hua necesită un suport material, tot aşa și shih-chieh presupune de 
obicei o "plecare cu ajutorul unui obiect material". 

Există, totuşi, o diferenţă esențială între pien-hua şi shih-chieh. Astfel, există foarte multe 
povestiri în care un taoist simulează moartea, dar acesta nu este un caz de shih-chieh. Pien-hua este 
o ispravă magică sau manipularea unei puteri pe care misticul a primit-o sau a cucerit-o în timpul 
vieţii sale. Shih-chieh, pe de altă parte, este practicat la sfârşitul vieţii, este o formă de eliberare 
legată de purificarea și rafinarea corpului. După cum spune Ssu-ma Ch'ien, corpul "se transformă și 
se dizolvă". 

Această referire la "dizolvare" ne conduce la ultimul aspect al transformării, așa cum este 


înțeles de taoişti. Expresia lui Ssu-ma Chiien se referă la alchimie, care a fost una dintre primele şi 
cele mai izbutite dintre artele transformatoare practicate atât de taoişti, cât şi de magicieni. 

De aceea, unul sau altul dintre caracterele care alcătuiesc expresia binomială pien-hua este 
adesea combinat cu alte cuvinte, cum ar fi "dizolvare" al lui Ssu-ma Ch'ien, pentru a evoca opera 
alchimică, în special cea a focului. Se întâlnesc adesea expresiile /ien-pien sau lien-hua. Cuvântul 
lien poate fi scris fie cu radicalul metalic, fie cu cel de foc. De asemenea, poate fi scris cu radicalul 
de mătase și, în acest caz, înseamnă în primul rând "mătase finită", ceea ce evocă ideea de "gătit" în 
opoziție cu "crud", de cultură în opoziţie cu natura. Această nuanţă este întărită de cel de-al doilea 
sens al lui /ien cu radicalul mătase, şi anume "a se strădui”. 

Cuvântul hua, ca şi în expresia pien-hua, capătă, de asemenea, un sens apropiat de ideea de 
efort. Prin urmare, el poate însemna "a perfecționa", "a îmbunătăţi” sau "a civiliza". Shuo-wen oferă 
Chiao, care înseamnă "a învăţa" sau "a educa", ca sinonim pentru hua. 

Caracterul /ien (cu radicalul metal sau foc) înseamnă "a purifica prin foc". De fapt, nici hua 
nu este scutit de nuanţe care implică purificarea prin foc. Expresia huo-hua (literal "purificare prin 
foc") se referă la incinerarea în timpul căreia se crede că sufletul se ridică la cer odată cu fumul. Pe 
lângă aceasta, hua este termenul folosit pentru arderea cererilor adresate puterilor divine, adică 
mesajul este dus până la acestea prin fumul care se degajă. Astfel, de asemenea, o expresie precum 
"o suflare se ridică spre focul din sud" este glosată, în comentariul la 7a-tung ching, ca însemnând 
că "îţi transformă forma şi îți schimbă înfăţişarea". 

Ne apropiem aici de un subiect care evocă ceea ce Maspero a numit "rafinarea respiraţiilor” 
(asociată principiului aerian), care este şi "rafinarea umorilor” (asociată principiilor lichide ale 
corpului). Acest lucru se referă la toate practicile taoiste care se referă la rafinarea și sublimarea 
corpului - adică la transformarea prin purificarea umorilor în respiraţie şi a respirației în spirit. 
Această muncă de sublimare face ca trupul să aibă o greutate redusă. "Carnea se dizolvă şi oasele 
devin uşoare", astfel încât adeptul poate "zbura în plină zi". Astfel, corpul este rafinat la fel de mult 
ca şi spiritul şi, spre deosebire de cazul lui shih-chieh, corpul este capabil să zboare împreună cu 
spiritul. 

Se poate spune că efortul adepților care practică exercițiile de Mare Puritate se încheie cu o 
autocurățire imaginară. Astfel, adepții văd "o suflare roşie care le învăluie corpul şi totul se 
transformă în foc; focul le înghite corpul. Corpul şi focul nu devin decât o singură substanţă. 
Înăuntru şi afară, totul este lumină”. Acest lucru este numit "purificare (sau "rafinare", lien) prin 
Soare şi Lună" sau "a muri şi a trăi din nou”. 

Aceşti adepți vizionari aspiră să refacă pentru ei înşişi un corp nou, subtil şi pur. Pentru a 
realiza acest lucru, ei trebuie să renască în cerul sudic, unde "embrionul este transformat și corpul 
este schimbat". După ce "s-au întors în pântecele mamei în focul roşu” (în diverse moduri: "în 
curtea sau palatul focului roşu" sau "în curtea focului lichid"), corpurile lor purificate radiază o 
lumină de jad. 


Capitolul 7 


.. A 


Excursii îndepărtate: Călătorind prin Univers 


I. Zboruri mistice, excursii fabuloase şi căutări spirituale 


Ckuang-tzu începe cu un capitol intitulat Hsiao-yao-yu. Termenul hsiao-yao înseamnă "a 
veni şi a pleca" sau "a zăbovi”, iar yu înseamnă "a merge la plimbare" sau "promenadă". Pentru 
chinezi, cuvântul yao trebuie privit în relație cu termenii care înseamnă "a trece dincolo" sau "a 
merge dincolo" şi cu alte cuvinte care indică plăcere, agreabilitate sau lipsă de profunzime. Yu evocă 
imaginea unui steag fluturând. Așa cum sunt legați între ei în Chuang-izu, aceşti termeni sunt 
adesea traduşi prin "excursii îndepărtate" şi exprimă ideea de lejeritate, precum și de mişcare 
transcendentă sau de zbor liber în interiorul de dincolo. 

Primele rânduri din Chuang-tzu ne povestesc fabula marii păsări, sau a phoenix-ului uriaş, 
care îşi ia zborul într-o spirală vârtejată şi traversează pământul de la nord la sud. Mai departe, 
Chuang-tzu descrie ființe divine "cu pielea pură ca gheaţa și zăpada, fragile şi zvelte ca nişte tinere 
virgine. Ele nu se hrănesc cu cele cinci cereale, ci inhalează vântul şi beau roua. Având norii drept 
vehicule şi dragoni zburători drept armăsari, ele fac excursii (yu) dincolo de cele patru mări”. 

Există, de fapt, un număr mare de personaje în Chuang-tzu care "încalecă Soarele şi Luna”, 
"încalecă directorul Cerului și al Pământului, încalecă diviziunea celor şase respiraţii (cele şase 
direcții), se zbenguie în infinit" şi "se plimbă dincolo de cei patru poli”. Ei se înalță în Vid sau, 
asemenea lui Lao Tan, se distrează în interiorul originii lucrurilor. 

Lieh-tzu ne spune că regele Mu din Chou a fost păcălit de arta unui magician. Ridicat într-o 
clipă, Regele Mu a fost transportat dincolo de Soare şi de Lună, de pe pământ până în ceruri. 

Aceasta este o temă veche şi bine cunoscută. Astfel, în Elegiile lui Chu, Chu Yuan 
călătorește şi el prin cele patru colțuri ale lumii. Mai mult, se spune că nemuritori reprezentați pe 
oglinzile metalice Han "se distrează în regiunea celor patru mări”. 

Huai-nan-tzu ne spune că Lu Ao, care "s-a zbenguit în Marea Nordului, a trecut dincolo de 
Marele Yin, a intrat în Poarta Obscură şi a ajuns în ţara lui Meng Hu”. Întâlnind acolo o creatură 
ciudată, cu ochi adânci, părul negru şi luxuriant şi "sprâncene de pasăre zmeu", Lu Ao s-a plâns că, 
deşi a contemplat neîncetat până la cele şase puncte cardinale și, încă din tinerețe, îi plăcea să se 
zbenguie (yu) şi să facă turul celor patru poli, nu a reuşit totuşi niciodată să perceapă "Yin-ul 
Nordului”. Creatura supranaturală i-a răspuns necăjit spunând că: "În sud, mă zbenguesc (yu) în 
ținutul Cretei Goale; în nord, mă relaxez în districtul Întunericului Profund; în vest, întrevăd Satul 
Întunericului Total; în est, mă angajez în Originea Haosului." Continuând, această creatură a spus 
că, dincolo de aceste tărâmuri, mai existau încă mii de li la care el nu reușise să ajungă. Numai în 
ziua în care se va zbengui până la aceste ultime graniţe va putea spune că "observă infinitul" 
(ch'iung-kuan). Mai departe, în Huai-nan-tzu, se spune că shen-ming, sau spiritul-ca-lumina, se 
extinde în mod egal în cele patru direcţii. Nu există niciun loc pe care să nu-l atingă. Spiritul "atinge 
cerul de sus şi se încolăceşte pe pământul de jos; el este la comandă chiar şi dincolo de cele patru 
mări”. "Este spiritul subtil care săgetează dincolo şi cunoaşterea care se întinde înăuntru .... De 
aceea Lao-tzu spune că nu este nevoie să treci pragul casei pentru a cunoaşte lumea, nici să priveşti 
pe fereastră pentru a vedea ordinea cerească; cu cât te duci mai departe, cu atât mai puțin ştii." După 
cum explică Ch'eng Hsuan-ying în comentariul său la Chuang-rzu, călătoria se realizează stând în 
camera proprie. 

Textul lui Huai-nan-tzu este foarte bogat şi se regăsesc mai multe teme, printre care cele ale 
unei excursii la capătul lumii și ale naturii inepuizabile a infinitului. Tema excursiei ne va ocupa 
aici, mai ales în ceea ce priveşte accentul pus pe modul precis de explorare a unei direcții - sud, 
nord, vest şi est — una după alta. 

Dacă, într-un anumit sens, un taoist este cineva care poate să-şi "întreţină sufletele" (care au 
tendinţa de a se evapora) şi să-şi concentreze spiritul, el este, de asemenea, ca un corolar important, 
capabil să le lase să călătorească. La fel ca un şaman, el este în esenţă capabil să le dirijeze şi să le 


controleze călătoria. Astfel, el cunoaşte itinerariul excursiilor sufletelor sale călătoare şi nu pierde 
controlul asupra lor. 

Să remarcăm, de asemenea, că aceste excursii ne sunt prezentate ca fiind opera spiritului şi a 
luminii a căror natură este de a se extinde pretutindeni. Și să ne amintim că lumina Yang este o forță 
de expansiune, în contrast cu întunericul Yin care este asociat cu contracția și interiorizarea. Aceste 
excursii exploratorii au loc "într-o cameră" dar atât în exterior cât şi în interior. În acest fel, viziunea 
organelor interne şi a spiritelor corporale şi interiorizarea celor cinci forțe primordiale corespund cu 
contemplarea, prin viziune interioară, a polilor lumii exterioare. 


Care sunt aceşti poli? 

Dincolo de cele patru mări care înconjoară lumea există țări străine regiuni nedezvoltate şi 
ținuturi barbare, cu monştri şi minuni. Aceasta este lumea extraordinară, aşa cum este descrisă în 
"Cartea munților și a mărilor" (Shah-har' ching; titlul indică faptul că granița lumii este delimitată 
de munți şi mări, dintre care primii sunt yang, iar cei din urmă sunt yin). 

Stâlpii sunt teatrul unor poveşti mitice foarte vechi, prezentate cu măiestrie de Marcel 
Granet în lucrarea sa Danses et legendes de la Chine ancienne. Aceste regiuni polare sunt locuite de 
genii faimoase care sunt cei patru stâlpi ai pământului, şi anume Kou-mang la est, Chu-jung la sud, 
Ju-chou la vest şi Hsuan-ming sau Yu-chiang la nord. Contrapartidele taoiste ale acestor figuri sunt, 
în mod diferit, cei Patru Împărați, cei Cinci Bătrâni (figura suplimentară care reprezintă centrul) sau 
Adevăraţii celor Patru Stâlpi (Ssu-chi chen-jen).! 

Aceşti împărați taoiști sunt strâns legaţi de cei Cinci Agenţi şi de viscere. În timpul 
practicilor de vizualizare, se spune că viscerele sunt hrănite de efluviile împăraților polari. Aceste 
divinităţi păstrează, de asemenea, registrele vieţii și ale morţii şi, prin urmare, intervin adesea în 
procesul de înscriere a numelui adeptului în registrele nemuririi. 

În scrierile taoiste, descrierea polilor morţii amintește adesea de vechile mituri chinezeşti. La 
capătul lumii, se găsesc aşadar celebrele insule ale nemuritorilor din "regatele exterioare", iar 
Colina Verde, Pădurea de Mure sau Arborele Fu-sang (adică Arborele Solar) se înalță în est, acolo 
unde se întinde Lacul Soarelui Răsare. În vest, se ajunge la Muntele Pietrelor Îngrămădite, care a 
fost ridicat de Yu cel Mare. Acest munte, care este identic cu Muntele Kun-wu, produce un fel de 
fier folosit pentru a face săbii luminoase capabile să despice jadul ca şi cum ar fi o simplă argilă. 

După cum a demonstrat Granet, suveranii călătoreau în jurul imperiului pentru a face ordine 
în spațiu. Ei au inspectat (hsun) universul, au traversat munţii cardinali și au ajuns la poli. Aceste 
excursii au dus la supunerea forțelor sălbatice şi au făcut să strălucească ordinea şi virtuțile 
imperiale, legea lumii civilizate. 

La fel şi zeii, la momente fixe, fac un "tur de inspecție", călătorind în jurul universului 
pentru a observa acțiunile oamenilor şi pentru a-şi consemna descoperirile în registrele vieţii şi ale 
morții. După cum spune un comentariu din secolul I, Cel Suprem traversează cele Nouă Staţiuni sau 
Palate şi marchează limitele şi centrul lumii exact "aşa cum împăratul iese să inspecteze domeniile 
şi provinciile". Acest lucru este reluat de textele Marii Purităţi când se spune că Domnul Împărat 
"traversează cele zece ceruri şi coboară în tărâmul uman pentru a-i examina pe adepţii nemuririi”. 

Excursiile la cei patru poli pot deveni vizite de inspecţie menite să facă să strălucească 
virtutea regală. În același timp, însă, această virtute regală are drept corolar de contrabalansare 
virtuțile naturale ascunse la poli. Deşi populate de monștri și de barbari, mlaștinile îndepărtate sunt, 
de asemenea, pline de fiinţe şi obiecte minunate. Împăratul face ca aceste fiinţe să vină la el ca 
dovadă a întinderii puterii sale. Astfel, la centru, împăratul adună manifestările supranaturale din 
regiunile periferice, în timp ce barbarii și monstruoşii devin forţe ale norocului. 

Un taoist acționează într-un mod similar. Astfel, în căutarea Adevărului, el se îndepărtează până la 
poli pentru a întâlni fiinţe supranaturale care îi vor da instrucțiuni (fie ca scriptură, fie ca metodă) şi 


31 A se vedea Wu-Ju hsu, TT 183, partea 1, p. 16b; Lao-tzu chung-ching, YCCC, chiian 18, pp. 1 lb-12b. 
Textele şcolii Marii Purităţi denaturează aceste nume, dar ele rămân recognoscibile vezi San-chiu su-yu, TT 1029, 
pp. 2b, 3a, 3b, 4a; şi Huang-ch'iyang-ching ching, TT27. Tema celor Patru Conducători plasați în cele patru colţuri 
ale pământului există şi în India sub forma celor Patru Mari Regi, iar în Islam sub forma celor Patru Stâlpi (sau patru 
awtad). 


hrana nemuririi. 

Shen-chou ching relatează cazul unei zeități care s-a folosit de astfel de călătorii. În est, a 
mers să se distreze (yu) în Apa de Smarald şi în Palatul Pădurii de Mure; acolo l-a întâlnit pe regele 
divin din Valea Soarelui Răsare. În vest, a vizitat-o pe Regina Mamă a Vestului. În sud, a mers în 
Tara Roșie, la Polul Marelui Cinabru și în Satul Focului Lichid; iar în nord, a mers până la Satul 
Aurului și la cele Nouă Obscurităţi ale lui Yin de Nord. În cursul acestei călătorii, a primit mai 
multe scrieri ale școlii Marii Purităţi. 

Huang-ti, Împăratul Galben, este faimos în taoism pentru căutarea Adevărului, dar nu a 
înțeles ce era "Suflarea Celestă a celor Trei-Unu”. Făcând "turul celor patru direcții”, el a primit o 
scriptură sau o plantă miraculoasă la fiecare dintre limitele direcțiilor. 

În mod similar, Chuang-tzu ne spune (capitolul 1) că, după ce a făcut o vizită la cei Patru 
Maeştri de pe Muntele Ku-she, Împăratul Yao "şi-a uitat imperiul”, ceea ce se referă la starea sa de 
uitare totală. Atunci a ajuns în cealaltă lume. 

Taoiștii legendari au acţionat în același mod. Lordul P'ei, unul dintre sfinţii despre care se 
spune că ar fi inspirat un anumit text Mao-shan, a ajuns la Colina Verde la fel ca Yu cel Mare. Acolo 
l-a întâlnit pe Împăratul Verde, care i-a dat "apa solară și eflorescenţa verde”. După aceasta. Lordul 
P'ei a plecat spre vest până la nisipurile mișcătoare, granița vestică tradițională a Chinei, unde l-a 
întâlnit pe Adevăratul Om al Marii Simplităţi (Tăi-su chen-jen). Acolo s-a scufundat în Apa Albă 
(culoarea vestului), s-a scufundat până la Sursa Eternă şi apoi a urcat pe Muntele Vidului, unde T'ai- 
su chen-jen l-a instruit în "Metoda pentru a absorbi eflorescența zburătoare a celor două Luminăţii 
ŞI pentru a se înălța spre Soare și Lună”. 


Wang Pao, maestrul spiritual al doamnei Wei, a făcut şi el o călătorie care l-a dus în cele 
patru direcţii. În fiecare dintre cele patru direcţii, a ajuns la o mare și a urcat pe un munte unde a 
întâlnit un nemuritor şi a primit talismane şi scripturi sacre. 

Mai târziu în timpurile istorice, Lu Hsiu-ching și T'ao Hung-thing, când au vrut să colecteze 
scripturile revelate, au călătorit şi ei din munte în munte pentru a recupera "urmele pierdute" ale 
predecesorilor lor inspirați. Deşi mai mult în sensul de activități reale, acestea erau totuşi o repetare 
a aceloraşi acțiuni legendare. 

În timp ce suveranul merge la capătul pământului pentru a propaga legea, un taoist merge 
acolo pentru a căuta virtutea și instrucția. Tocmai aceste regiuni neîmblânzite sunt cele mai bogate 
în putere numinoasă şi din care el absoarbe puternice emanaţii spirituale. Cunoaşterea şi virtutea sa 
sunt hrănite de puterea spirituală necunoscută şi excesivă. În acest sens, el explorează mai degrabă 
un domeniu supranatural decât unul civilizațional. Până la urmă, regiunile confuze şi sălbatice de la 
graniţele universului cunoscut şi civilizat sunt cele mai saturate de supranatural. Şi tot acolo merg 
oamenii lui Tao în căutarea plantelor magice, a talismanelor minunate şi a scrierilor sacre. 

Analogia cu turneele de inspecţie ale suveranului este, totuşi, clară. Astfel, termenul Psun 
folosit pentru inspecțiile imperiale este folosit şi pentru a se referi la călătoria în jurul faimoşilor 
munți de către Tzu-yang chen-jen. Mai mult, vom întâlni și alte puncte care sugerează legături 
similare. 

Călătoriile mitice ale împăraților şi ale sfinților, precum și căutările reale ale hagiografilor şi 
istoricilor taoismului au ca ecou excursiile misticilor vizionari. 

Deşi sunt în întregime interne, aceste excursii vizionare sunt înţelese de imaginaţia populară 
ca fiind exercitarea unei puteri supranaturale. Percepția este că nemuritorii sunt ființe minunate, 
capabile să călătorească zece mii de mile într-o singură zi. Atunci când explică "Metodele de 
escaladare a munţilor înalți sau de traversare a prăpăstiilor şi de a porni la drum pe distanţe 
nesfârşite", Pao-p'u-tzu atribuie un caracter magic călătoriilor vizionare. Parafrazându-l pe Lao-tzu, 
adaugă totuşi că "cel care este capabil să cunoască universul fără să părăsească pavilionul său este o 
persoană divină". 

În acest fel, adeptul, în timp ce stă aşezat în camera sa de meditaţie, îşi ia zborul spre cele 


patru colţuri ale lumii. La întoarcere, și conform modelului împăratului aflat în vârful puterii sale, 


II. Expirări cosmice, germeni proaspeți și hrană esențială 


Adeptul se mulţumeşte uneori să absoarbă "germenii" sau "lăstarii" celor patru poli. 

Aceasta este o practică foarte importantă, care are numeroase variante. Un text de bază al 
mişcării Ling-pao, cunoscut sub numele de MWu-fu ching, explică una dintre aceste practici. lar 
marele taoist din T'ang, Ssu-ma Ch'eng-chen, dedică un eseu acestei practici, în care subliniază că 
mişcarea Marii Purităţi cunoaște o "Metodă a mugurilor tulburi ai celor patru direcții". Într-adevăr, 
găsim această metodă, lăsată moştenire de doamna Wei, păstrată în Mingr'ang hsuan-tan chen- 
Ching. Cele două procedee - unul Ling-pao şi celălalt Marea Puritate - sunt similare (deși invocaţiile 
sunt diferite) şi constau în înghițirea salivă în timp ce se invocă "mugurii" celor patru direcţii. 

O altă metodă, numită "Metoda de absorbție a brumelor"”, este descrisă de T'ao Hung-ching, 
care modifică textele anterioare în mai multe locuri. 

"Mugurii" în cauză sunt "muguri de nori" sau "ceţuri”. Ele reprezintă principiile yin ale 
cerului (yin în yang) şi se actualizează în salivă, care este elementul yin al părţii superioare a 
corpului. Ele se ocupă de hrănirea şi întărirea celor cinci viscere. 

Tao-chien lun le explică în felul următor: 

Acești nori sunt vaporii tulburi ai celor cinci respiraţii. Acest lucru înseamnă că cele Cinci 
Respiraţii sunt fragede şi comparabile cu lăstarii plantelor şi de aceea sunt numite "muguri de 
nori”. Adeptul își stabilizează şi îşi întăreşte viscerele şi organele cu aceste seminţe de nori. 
Metodele sunt diverse şi nu pot fi enumerate toate. 


Acest text continuă explicând că, în zori, cele Cinci Respiraţii Originale se ridică pentru a se 
aduna în Capitala Celestă și, atunci când soarele începe să strălucească, ele se răspândesc în tot 
cerul şi îl inundă. Ele se întorc ca roata unei căruţe, se înalță până la porțile celor Nouă Ceruri şi se 
îndreaptă spre regiunea de mijloc a munţilor controlaţi de cei Cinci Împărați (munţii cardinali şi 
sacri). Mai jos, aceşti lăstari coboară în adept. Toţi sfinții, înțelepții şi Oamenii Adevăraţi sunt 
hrăniți în acest moment. 

Mai mult sau mai puțin aceeaşi practică este explicată de un comentator al 7u-jen ching. Aici 
se spune că, la cântatul cocoşului, "salvatorul lumii", Divinitatea Celestă Zburătoare (Fei-/'ien 
shen), urcă pe Terasa de Jad pentru a selecta şi absorbi "esența mugurilor de nori din cele cinci 
direcții şi a luminii solare, a luminii lunare şi a celor trei lumini”. 

Textul Marii Purităţi menţionat mai sus definește "mugurii de nor" ca fiind "respirația și 
esenţa celor Cinci Bătrâni (cei Cinci Împărați ai celor Cinci Direcţii), emanaţia Polului Suprem". 
Acest text adaugă că absorbţia acestor germeni înseamnă că "de departe, [se] adună esenţa cerului şi 
a pământului (esenţa cosmică) şi, în apropiere, se adună în corp”. Textul continuă într-un mod 
semnificativ parafrazând ziceri celebre care ilustrează legea atracției între corpuri înrudite, şi 
anume: cântecul dragonului face să cadă ploaia, răcnetul tigrului face să se ridice vântul, oglinda 
solară yang-sui atrage focul solar, iar oglinda lunară fang-chu precipită roua lunară. Acestea sunt 
imagini care ilustrează în mod tradițional legea universală a corespondenţei dintre lucruri. 

Puterea acestor germeni este dublă. În calitate de "emanaţii ale Polului Suprem”, ele sunt 
încărcate cu puterea limitelor. Şi ca "fragede şi comparabile cu mugurii plantelor”, ele posedă 
întreaga forță a lucrurilor în stare de naştere. 

Un taoist încearcă întotdeauna să înţeleagă lucrurile şi evenimentele în raport cu începuturile 
lor. Motivul este că "semnele care nu au prins încă contur sunt premoniţiile norocoşilor şi 
ghinioniștilor; Calea Celestă dorește ca suveranul să-şi formeze planul înainte de vreme". A guverna 
înseamnă a cunoaște legile lumii Şi a cunoaște aceste legi înseamnă, de asemenea, a prevedea sau a 
şti să citeşti semnele care nu au luat încă formă. 

Termenul chi care înseamnă ceea ce este mic, imperceptibil sau ceva aflat în stadiul său 
inițial (după cum spune Chou Tun-i, este ceea ce "se mișcă și nu are formă, dar care este 


intermediar între ființă şi neființă”) are acelaşi sens ca şi cuvântul ya pe care l-am tradus aici prin 
"lăstar". De asemenea, el înseamnă "moment oportun" sau, aşa cum spune Hsi-tz'u, înseamnă "a 
acționa sau a acorda atenţie stării finale (umed însemnând imperceptibil, firav) a lucrurilor”. Hsi- 
'Z'u mai spune că "prin chi se realizează lucrarea lumii". După cum notează adnotarea lui Cheng 
Hsuan pe aceste rânduri: "adaptarea la situația în care mișcarea este imperceptibilă (umedă), asta 
este ceea ce se numeşte chi”. 

Zorii zilei, "când cele două respiraţii nu sunt încă separate", este momentul în care trebuie absorbiți 
germenii şi este, de asemenea, momentul cel mai favorabil pentru a începe meditaţia. Divinitatea 
supremă a fixat zorii timpului, în interiorul unei perle care simbolizează matricea timpului şi a 
spaţiului, ca fiind momentul în care Ling-pao trebuie să salveze omenirea. În momentul originii și al 
naşterii lucrurilor este momentul în care se prind metodele de creație. 

Această noțiune de germene ca stare de lucruri încă nedesăvârşite se leagă în mod evident de 
conceptul de "moale" opus celui de "dur" din 7 ching şi de pledoaria lui Lao-tzu privind ductilitatea 
apei. Este yin, aşa cum este deja evocat de imaginile de "ceață" şi "nori". Este, în plus, legat de 
ideea de "esenţă" în sensul de stare rafinată a lucrurilor. Prin urmare, este vorba de esențele polilor 
pe care adeptul le absoarbe. 

După cum remarcă Granet, suveranul se hrăneşte din "esenţa a tot ceea ce este viață în 
univers" şi face acest lucru făcând ca hrana sa să provină din cele patru direcții ale universului. 
Taoistul procedează în același mod, dar se hrăneşte cu expiraţii și lumină, nu cu hrana substanțială a 
oamenilor obişnuiţi. De asemenea, el "mănâncă universul", dar în forma sa cea mai subtilă și 
incipientă. 


„ Astfel, cerealele, ca hrană grosieră, trebuie 


înlocuite treptat cu hrana subtilă compusă din expiraţii, esențe și lumini. 

Absorbţia sau ingestia de exhalări cosmice trebuie să devină treptat hrana de bază a 
adeptului. Numai aceasta îi va permite, prin identificarea sa cu ceea ce mănâncă, să devină 
imponderabil şi luminos, să dispară și să își ia zborul. 


III. Privirea pătrunzătoare; viziunea polilor, a munților și a mărilor; și 
omagiul Universului 


Cu toate acestea, 


Există şi alte practici în care taoistul caută germenii până la capătul lumii. Acesta este scopul 
"Metodei supreme de invocare a vidului şi de contemplare profundă a cerului", care este numită şi 
"Meditaţia asupra celor patru direcții”. Această metodă este cuprinsă într-o renumită scriere a Marii 
Purităţi numită 7zu-tu yen - kuang. Pentru că Tao Hung-ching o menţionează şi o rezumă şi pentru 
că mai multe antologii fac referire la ea, aceasta pare a fi o metodă importantă. 

Este o metodă care constă în a privi în cele mai îndepărtate părți ale fiecărei direcții, una 
după alta, şi a vedea munţii, râurile, plantele, animalele, barbarii (Zu, Ch'iang, I etc.) şi geniile care 
populează regiunile de graniţă. Această viziune a lucrurilor îndepărtate ar trebui să fie ca şi cum ar 
fi chiar în faţa propriei persoane; iar dacă nu este aşa, atunci trebuie să o luăm de la capăt până când 
devine aşa. Apoi, cu sunetul reverberant al tobelor şi al clopotelor, apare oficialul nemuritor al 
muntelui polar asociat cu direcția particulară care face obiectul contemplării şi îi oferă adeptului un 
lichior aromat într-un mod care corespunde cu acea direcție. La sfârşitul acestui exercițiu, adeptul 
vede munți, păduri, plante şi animale, iar barbarii din toate direcţiile vin să îi aducă omagiu. În acest 
fel, este clar evocată tema inspectării de către suveran a granițelor lumii şi corolarul adunării sau 
concentrării forțelor excesive, polare şi barbare în capitala imperiului. Aici, punctul central al 
concentrării este adeptul însuşi, sau corpul său, ceea ce rezultă din analogia constantă care leagă 
guvernarea imperiului şi imperiul însuși de cea a individului şi de asceza personală. 

După cum am sugerat, aceste excursii vizionare îi duc adesea pe adepți în munţi la granițele 
lumii. Paul Demieville a arătat în mod strălucit cum Twist este un "om al muntelui"; mai mult, 


caracterul hsien pentru "nemuritor" este el însuşi compus din pictograma pentru om alături de 
simbolul pentru munte. Încă de pe vremea lui Chuang-tzu, pustnicii taoiști se retrăgeau în munți 
pentru a scăpa de zgomotul şi problemele lumii. Un capitol din Pao-p'u-rzu este consacrat 
"ascensiunilor şi traversărilor" (cu referire la traversarea apelor; şi aici munţii sunt asociaţi cu apa). 
"Pentru a scăpa de necazuri și pentru a trăi ascuns", după cum spune Pao-p'u-tzu, nimic nu este mai 
bun decât "a intra în munţi". Dar el avertizează, de asemenea, împotriva tuturor pericolelor care 
ameninţă pe oricine se aventurează acolo fără înțelepciune, și anume: boli, răni, înțepături, grozăvii, 
apariţii supranaturale, lumini, zgomote ciudate etc. În același timp "zone de groază sacră" și imagini 
ale ascensiunii cereşti, aceste locuri înalte şi sălbatice sunt periculoase pentru cei care nu sunt 
suficient de pregătiți. Pătrunderea în aceste locuri nu poate avea loc decât în anumite zile şi la ore 
norocoase, după post şi după ce a fost întărit cu un talisman propice în timpul executării pasului Yu. 
Atunci muntele devine un rezervor de puteri spirituale. Plantele magice cresc acolo, iar scripturile 
sfinte sunt de asemenea ascunse acolo ambele fiind dezvăluite doar nemuritorilor. 

Cel mai faimos dintre acești munţi este K'un-lun, echivalentul chinezesc al Muntelui 
Sumeru. Descrierile lui K'un-lun sunt numeroase şi vechi. Situat în nord-vest, este înconjurat de 
"ape stătătoare" pe care nu poate pluti nici măcar o pană. Prin urmare, numai fiinţele înaripate pot 
ajunge la el. Ea atinge graniţele universului şi se întinde de la Izvoarele Galbene subterane până la 
Obrocul (Bushel) din centrul bolții cerești. Este tărâmul Marelui Yin şi regatul Reginei-Mamă a 
Occidentului. Este, de asemenea, un tărâm al vieţii, unde, în mijlocul unei vegetaţii luxuriante, cresc 
copaci purtând roadele nemuririi şi unde se înghesuie nenumărați nemuritori. 

Yu a reglat apele revărsate cu pământ care face din K'un-lun Polul Central al pământului. 
Acest pol este "rădăcina şi nucleul Cerului și al Pământului, precum şi baza şi cadrul celor zece mii 
de revoluţii”. De aceea este celebrul munte al Celui Preaînalt. El prezidează cele cinci puncte 
cardinale şi determină venele pământului. Este numit Stâlpul Cerului". Acest munte este, în plus, cel 
care" determină poziția Cerului şi a Pământului şi reglementează lucrurile şi simbolurile". Este 
"locul de contemplare al nemuritorilor superiori și sursa și manifestarea formelor”. 


„ De asemenea, 


. Termenii care sunt folosiţi pentru a se referi la acest munte cosmic (adică "bază" sau, mai 
corect, "arbore"; "cadru"; el "prezidează punctele cardinale" şi "stabileşte" Cerul și Pământul) 
indică în mod clar că K'un-lun este echivalentul pământesc a ceea ce este Ursa Mare în Ceruri - 
controlorul central. Este, de asemenea, echivalentul capului și al buricului ca vârf şi centru al 
corpului. În plus, are caracterul unui centru spiritual greu de atins, adică la care se ajunge doar 
urcând nivel după nivel (trei niveluri sau trepte care corespund celor trei ierarhii spirituale) şi care 
este protejat de ziduri şi protejat de labirinturi. 

Muntele Jen-niao, Muntele Păsărilor-Men, este un fel de variantă a Muntelui K'un-lun. El 
mai poartă şi numele de Sumi (= Sumeru) sau Hsuan-pu (Grădina misterioasă). (K'un-lun are, de 
asemenea, un Hsuan-pu care este uneori identificat cu muntele însuși). Cele şapte nume ale sale pot 
fi rezumate la un singur nume de "Viziune misterioasă" (sau Hsuan-lan, viziune "mistică"”). Ca şi pe 
K'un-lun, pe acest munte abundă animalele fantastice, pietrele prețioase, nemuritorii şi geniile. Este 
"rădăcina Cerului și a Pământului și sursa Respiraţiei Originale". Este reşedinţa lui Yuan-shih t'ien- 
wang, divinitatea supremă, şi acolo se duce Regina-Mamă a Occidentului pentru a găsi Tao. După 
ce obține Tao, ea se întoarce la K'un-lun. 

Există şi alte echivalenţe tor K'un-luns, cum ar fi, de exemplu. Muntele Clopot (în Fuai- 
nan-tzu, capitolul 2) sau Muntele Wu (Muntele Magicienilor), care este locul de origine al celor 
zece mii de lucruri. Deasupra, Muntele Wu "atinge limitele cerului; dedesubt, el ajunge la apele 
abisului". 

Cu toate acestea, textele Mao-shan se referă cel mai adesea la Kui-shan, "Muntele Țestoasă 
(animalul simbolic al nordului)”, care este situat tot în nord-vest şi este reşedinţa Reginei-Mamă a 
Occidentului. Acestui munte îi este dedicată o scriere, care este cunoscută sub numele de Kui-shan 
hsuan-lu (Registrul misterios al Muntelui Țestoasă). Această scriere dezvăluie diferitele înfățișări pe 


care zeitățile le iau în cursul transformărilor lor sezoniere (aceste zeități sunt, în mare parte, aceleași 
cu cele din Ta-tung ching). 

Muntele K'un-lun şi echivalentele sale sunt axele lumii Ele sunt înconjurate de munţii 
cardinali care sunt cele Cinci vârfuri sacre. 

Aceste cinci vârfuri delimitează universul cunoscut şi îl "fixează"/"stabilesc” (chen, 
caracterul folosit aici înseamnă "a așeza un obiect peste altul, "a menține ordinea" sau "a guverna”). 
Fiind cele mai înalte puncte din China ridicate deasupra câmpiilor, aceşti munți cardinali marchează 
şi menţin granițele Chinei. 

Cei Cinci Împărați locuiesc în acești munţi și ţin acolo registrele vieţii şi morţii. Sfintele 
scripturi sunt ascunse acolo. Şi nemuritorii își stabilesc reședința acolo. Aceşti munţi reprezintă pe 
pământ ceea ce sunt planetele în cer şi ce sunt cele cinci viscere în om (ele „co-simbolizează” 
pentru a folosi expresia lui Corbin). După cum spune un text: 

Adevăratele talismane ale celor Cinci Împărați, 

esența lor superioară formează cele cinci planete din rai, 
esența lor mijlocie formează cele cinci viscere în om, 

esenţa lor inferioară formează cele cinci vârfuri de pe pământ. 


În practicile taoiste, vârfurile sacre, esenţa sau spiritul lor, joacă acelaşi rol ca şi stelele şi au 
aceeași relație cu viscerele pe care o au stelele. Acest lucru poate fi observat în legătură cu un aspect 
particular. Astfel, fiecare ființă umană are o stea a destinului, sau pen-ming, care, din momentul 
naşterii, prezidează soarta fiecărei persoane. În mod similar, regăsim în textele Mao-shan expresia 
pen-ming yueh sau "vârful destinului". Mai mult, petiţiile adresate zeităților menţionează vârful de 
care este legat adeptul Această legătură este un aspect integrant al identității adeptului şi aminteşte 
de diviziunile administrative (che) ale şcolii Maeştrilor Cereşti, fiecare dintre acestea fiind legată de 
o stea. 

"Harta formei adevărate a celor cinci vârfuri" se numără printre scrierile sacre onorate în 
şcoala Mao-shan. "Toţi munţii faimoși posedă această scriptură, dar ea este ascunsă în grote şi în 
locuri obscure şi ascunse. Atunci când cineva este destinat să obțină Tao şi când intră în munte și 
meditează acolo, zeitățile muntelui "deschid" muntele și îi fac vizibilă această hartă”. Este un 
talisman (cuvântul t'u, care este tradus aici prin "hartă", înseamnă şi "hartă", "diagramă" şi are în 
plus conotaţia de talisman). 

Harta celor cinci vârfuri a rezultat din "contemplarea misterioasă" a lui Tao-chun, care, în 
timp ce observa contururile sinuoase ale munţilor, a descoperit în ele forme asemănătoare unor 
caractere. Aceasta amintește de "viziunea" sau "privirea misterioasă" folosită pentru a denumi 
muntele Niao-jen şi ne readuce la tema "configurațiilor” (/i) Pământului care reflectă "desenele" 
cereşti (wen) realizate de stele. 

După cum spune "Harta formei adevărate a scrierii antice a celor cinci vârfuri" (atribuită lui 
Tung-fang Shuo, nemuritorul căzut): "Forma adevărată a celor cinci vârfuri este imaginea munților 
şi a mărilor şi configurația vârfurilor muntoase întortocheate şi labirintice. . .. Dacă posedați 
Adevărata Formă a celor Cinci Vârfuri în întregime, veţi călători cu pereţii înainte şi înapoi între 
Pământ şi Cer şi veţi circula prin cele patru direcţii”. Această diagramă conţine desene care 
reprezintă Adevăratele Formă și care, de fapt, seamănă cu labirinturile, adică forme negre și 
întortocheate, încrucişate de spaţii albe şi încolăcite. Aceste desene, după cum explică textul, sunt 
"camerele de piatră" sau grotele în care se retrag pustnicii. În aceste grote se nasc râuri care trebuie 
desenate cu roşu. În plus, o a doua serie de Forme Adevărate include numele grotelor și al vârfurilor 
de munte. 

Aceste Adevărate Forme sunt, așadar, nişte hărți labirintice care "deschid" accesul la munți 
Şi la întreaga lume pentru cel care le posedă. Ele sunt talismane care, în semn de alianță cu zeitățile, 
îi conferă adeptului capacitatea de a invoca puteri spirituale şi de a le face să acţioneze în favoarea 
sa. 

Formele Adevărate sunt întotdeauna asociate cu reprezentări ale apei şi ale mărilor. Cele 
Cinci Vârfuri conţin sursele râurilor (care sunt yin în yang). Această istorie a revelației Formele 


Adevărate este legată de descrierea insulelor nemuritorilor. Forma insulelor, ca şi cea a formelor 
munților, a fost dezvăluită împăratului Wu din dinastia Han. Tung-fang Shuo, "bufonul” 
împăratului, a fost cel care i-a descris aceste insule lui Wu. Mai mult, o versiune a Cartei celor cinci 
vârfuri este atribuită lui Tung-fang Shuo. 

Insulele nemuritorilor au fost faimoase în istoria Chinei încă de pe vremea când Ch'in Shih- 
huang-ti a trimis tineri şi tinere, care nu s-au mai întors niciodată, să caute plantele nemuririi. 

Aceste insule sunt, de asemenea, munţi care se ridică din ocean. Deja în Chuang-izu şi în 
Lieh-tzu există aluzii la ele: 


La est de marea Po, la o distanţă de nu ştiu câte mii de li, se află un mare abis, cu adevărat 
o prăpastie fără fund. Partea inferioară a acestui abis fără fund se numește Abisul Întoarcerii. 
Apele celor opt graniţe şi nouă regiuni, precum și cursul Căii Lactee, toate se varsă în ea fără să o 
mărească sau să o diminueze. 

Există cinci insule numite T'ai-yu (Muntele Carului), Yuan-chiao (rotund și ascuţit), Fang- 
ho (Fang vasei.e., cu burta rotundă și gâtul pătrat), Ying-chou (Insula Lacului) şi P'eng-lai 
(Pădurea cu perii). Aceşti munţi măsoară treizeci de mii li în circumferință; vârfurile lor sunt plate 
și se întind pe nouă mii de li. Sunt șaptezeci de mii li de fiecare munte și (totuşi) par a fi contigui. 
Ei au terase şi turnuri care sunt toate făcute din aur și jad. Păsările și patrupedele sunt de un alb 
pur, iar copacii de bijuterii şi pietre prețioase cresc acolo din belşug. Toate fructele și florile au o 
aromă dulce şi oricine le mănâncă nu moare și nu îmbătrâneşte. Oamenii care trăiesc acolo sunt 
toți din rasa nemuritorilor şi înțelepţilor. Ei zboară toată ziua, venind și plecând. Baza acestor 
cinci munți nu este ataşată de nimic. 


O descriere mult mai detaliată a acestor insule se găsește în Shih-chou chi, care este inclus în 
Tao-tsang. Acesta este textul dezvăluit de Tung-fang Shuo. În această lucrare, insulele sunt în număr 
de zece. Fiecare dintre insule posedă minuni proprii, de exemplu, iarba care învie morţii, un animal 
fantastic pe care focul nu-l poate arde și care reînvie după ce i s-a tăiat capul, izvorul de vin care 
conferă nemurirea și așa mai departe. 

Legătura dintre cele Cinci Vârfuri şi mările de la capătul lumii poate fi detectată şi în 
lucrarea lui Mao-shan cunoscută sub numele de 7ai-shang chiu-chih pan-fu wu-ti nei chen-ching 
(Adevărata Scriptură Esoterică a Talismanelor cu Nouă Dungi Roșii ale celor Cinci Împărați de 
Sus). Această lucrare permite cuiva "să aibă putere asupra (literalmente, "să dețină în mod exclusiv 
şi să pună mâna pe") faimoşilor munţi şi să invoce spiritele apei". Ea prezintă o metodă de a intra în 
cele cinci vârfuri prin intermediul unei vizualizări a împăratului asociat cu fiecare vârf. Dacă cineva 
vede respiraţii colorate, este de bun augur dacă culorile sunt cele ale împăratului corespunzător sau 
ale "asistentului" său (adică împăratul punctului cardinal care urmează secvenţa direcțională est- 
sud-centru-vest-nord, secvenţa sezonieră, în raport cu teoria celor Cinci Agenţi). Semnul este rău 
dacă se percep culori direcționale opuse celor anterioare. În acest caz, este vorba despre faptul că 
demonii vin să îl testeze pe adept. Această metodă este însoțită de o practică ce vizează înscrierea 
numelui pe registrele de nemurire păstrate de împărații vârfurilor. Această practică presupune, în 
esență, îngroparea unui talisman în direcția care corespunde împăratului avut în vedere. Urmează o 
altă metodă asemănătoare care vizează obţinerea mijlocirii "împăraţilor celor patru mări". În timpul 
executării acestei metode, talismanele trebuie aruncate, unul după altul, în cursuri de apă care curg 
în direcţia fiecăreia dintre cele patru mări. 

O altă lucrare a Marii Purităţi este Wai-kuo fang-p'in ch'ing-t'ung nei-wen, care descrie 
"regiunile exterioare" şi este atribuită Adolescentului Verde (un alt nume pentru Tung-fang Shuo). 
Această lucrare reia parţial descrierea insulelor nemuritorilor, aşa cum apare în Shih-chou chi, şi 
descrie Muntele K'un-lun. Este un ghid de călătorie prin cele "șase regiuni externe" (regiuni 
asociate fiecărei direcții spațiale, precum şi zenitului și nadirului). Fiecare dintre aceste regiuni este 
subdivizată în şase, ceea ce face un total de treizeci şi şase de regiuni. Aceste regiuni externe 
corespund la treizeci şi şase de regate subterane şi la treizeci şi şase de ceruri (textele Mao-shan 
numără întotdeauna treizeci şi şase de ceruri dispuse în formă piramidală, spre deosebire de şcoala 


Ling-pao, care numără treizeci și două de ceruri dispuse orizontal pe o hartă compas). In acest fel, 
regiunile cereşti, terestre şi subterane constituie cele trei straturi ale spaţiului şi se reflectă reciproc. 


FORME EZOTERICE ȘI LABIRINTICE ALE VÂRFURILOR SACRE 
(Wu-yueh kit-pen chen-hsing t'u, TT 197, pp. 9b şi 10a.) 


Vârful din centru 
Masa neagră reprezintă forma munţilor. Puţurile care traversează interiorul trebuie trasate cu roșu 
și reprezintă râurile care iau naştere din munţi; adânciturile albe sunt intrările în peşteri. 


Wai-kuo fang-p'in este în esență dedicat dezvăluirii "numelor secrete" ale acestor regiuni şi 
ale suveranilor lor. Aceste nume trebuie să fie cântate şi scrise pe hârtie pe care se ingerează. Ele 
sunt nume-cheie, nume-talisman şi sunete divine. Ele sunt cântate de către Preaînaltul pentru a-i 
converti pe barbari şi oricine le cântă ca răspuns va putea, după un anumit număr de ani, să zboare 
în ținuturi îndepărtate şi să converseze cu barbarii. La rândul lor, barbarii vor veni şi vor aduce 
omagiu celui care le cântă. În plus, în zilele pa-chieh (echinocţii, solstiţii şi prima zi a fiecărui 
anotimp) şi în momentul lunii noi, regii celor treizeci şi şase de ceruri fac turul universului şi pun să 
fie înscrise în registrele divine numele celor care cântă aceste sunete. 

Viziunea interioară a taoiştilori îi poartă, aşadar, până la marginile universului. Dar această 
călătorie nu poate fi realizată fără ajutorul unor ghizi, hărți, talismane, metode de interpretare a 
viziunilor și sunete ezoterice și divine, care sunt ca niște parole sau simboluri care atestă acordul 
forțelor divine și fără de care întreaga întreprindere ar fi imposibilă. 

Extremităţile universului se referă la locuri extreme sau excesive, adică munţii (yang) şi 
mările (yin) care contrastează cu câmpiile. P'ing însemnând "pace" înseamnă și "plat" ca o câmpie 
şi este echivalentul în litere al lui ho referindu-se la armonia care se află între cei doi poli yin şi 
yang. Munţii şi mările sunt extreme şi excesive. 

Munţii sunt în același timp "locuri de viziune" sau locaţii ridicate care sunt puncte de 
observaţie. Muntele K'un-lun este un "loc de contemplare", iar Harta celor Cinci Vârfuri, care este 
"rezultatul contemplării misterioase a Celui Preaînalt", este forma aplatizată a acestei viziuni divine. 
Muntele Om-Pasăre (Jen-niao) este numit şi "Viziunea misterioasă”. 


Locuitorii polilor, oameni şi animale, se adună în camera adeptului în timpul acestor 
exerciții. lar emanațiile polare îl hrănesc pe adept. Există aici o dublă împletire: întregul univers se 
află în interiorul adeptului, în timp ce acesta cutreieră până la extremitățile universului. Universul 
este înăuntru și în afară în același timp. Vizionarul se află în univers şi universul se află în corpul 
misticului, adică într-o lume închisă de spațiu infinit. 


Aceste excursii în cele patru colțuri ale lumii, realizate în mod fictiv de înțelepții legendari, 
întreprinse în realitate de taoiștii fervenți în căutarea "urmelor" unor revelații anterioare și efectuate 
mental de adepţii în meditaţie, sunt sursa îmbogăţirii spirituale care se materializează sub formă de 
scripturi, talismane sau hrană divină. 

Aceste excursii sunt ca o primă etapă în căutarea adevărului. Într-adevăr, aceste prime 
excursii sunt completate de călătorii celeste, aşa cum se vede în Wai-kuo fang-p'in nei-wen, unde 
cele treizeci şi şase de regiuni exterioare corespund la treizeci și şase de țări subterane şi treizeci şi 
şase de paradisuri cereşti. 

Vom examina acum tema ascensiunii spre stele, în care excursiile la capătul lumii se 
realizează la un nivel superior în interiorul bolţii cerești.” 


32 Nu vom dezvolta tema "coborârii la iad”, deoarece aceasta este foarte limitată în textele analizate aici. În 
aceste texte, această temă nu merge mult dincolo de recitarea numelor celor şase curți ale iadului (şase este un 
număr yin) sau a numelor celor treizeci şi şase de regiuni menţionate mai sus. Se găsește, de asemenea, această temă 
legată de contemplarea zeităților corporale (adică asociată cu evocarea spiritelor rinichilor şi a câmpului inferior al 
cinabrului). 


Capitolul 8 


Zbor spre stele 


I. Cuplul Soare-Lună 


Soarele, Luna şi stelele constituie un set de trei termeni şi sunt importante în organizarea 
lumii chinezești. Pentru taoiști în special, această triadă Soare, Lună şi stele corespunde cu alte 
seturi care sunt la fel de bine compuse din trei termeni. Aceste seturi triadice îşi asumă, în 
consecință, deşi la niveluri diferite, aceeaşi valoare, adică una simbolizată de numărul trei. 

Soarele, Luna și stelele (planete sau stele-planete) sunt cele Trei Luminători (san-kuang). Pe 
cer, ele sunt proiecția vizibilă a triunității originare a celor Trei Suflete care animă lumea Această 
triadă fundamentală se reflectă în planul macrocosmic sub forma triadei Cer, Pământ şi Om. În 
cadrul microcosmosului, ea corespunde celor Trei-Unu sau celor Trei Originali (de exemplu, son- 
yuan-ul care locuieşte în câmpurile de cinabru). Sau, după cum spune comentariul la Huang-r'ing 
Ching: "Cerul posedă cele trei lumini şi Omul posedă cele trei câmpuri de cinabru”. Tu Kuang-t'ing, 
marele teoretician din secolul al X-lea, remarcă şi mai explicit că "cele Trei s-au coagulat şi au 
format cele trei Regiuni Cereşti (cele trei ceruri cele mai înalte), apoi cele trei Lumi și, în cele din 
urmă, cele trei Puteri (Cerul, Pământul și Omul). Din punct de vedere al luminii, ei sunt cei Trei 
Luminători; în trup, ei sunt cei Trei Originari; în interior, ei sunt cei Trei Unu”. 

Pentru chinezi, Soarele şi Luna sunt manifestările lui yin şi yang pe cer. Soarele reprezintă 
plenitudinea (she), în timp ce Luna reprezintă deficienţa (ch'ueh). 

Soarele este esenţa Marelui Yang și a focului; Luna este esenţa Marelui Yin şi a apei. În 
Soare trăieşte un corb cu trei picioare care este esența yang-ului. Pe Lună, unde creşte un arbore de 
scorţişoară, trăiește un iepure care păstorește drogul nemuririi. 

Textele taoiste preiau aceste idei tradiționale. Luna este fiica frigului şi conţine o Curte a 
Frigului; Luna este pentru Soare ceea ce este Pământul pentru Cer. Ea este sufletul p'o sau yin al 
Pământului, în timp ce Soarele este sufletul Pun sau yang al Cerului. Această dualitate yang-yin, 


foc-apă şi Cer-Pământ guvernează relaţia dintre Soare şi Lună şi reglementează rolul lor în cadrul 
ela, uman. Astfel, 


; soarele cu partea superioară, iar Luna cu partea inferioară a corpului. Soarele-foc este 
stabilit în inimă, care este organul din sud, iar Luna-apă este stabilită în rinichi, care sunt organele 
din nord. 

Soarele şi Luna sunt ochii Cerului şi corespund ochilor umani, adică ochiul drept este 
asociat cu Luna, iar cel stâng este asociat cu Soarele. 

Aceste corpuri astrale joacă foarte des un rol în exercițiile de meditaţie. Uneori, la începutul 
unui exerciţiu, ele apar fie la stânga, fie la dreapta practicantului; sau îl înconjoară pe copil, ceea ce 
semnalează şi simbolizează die apoteoza finală și renașterea adeptului. Dar anumite scrieri sunt 
dedicate unor exerciții axate în întregime pe meditaţie care implică Soarele și Luna. Destul de multe 
dintre scrierile revelate care constituie baza textuală a şcolii Marii Purităţi vorbesc despre acest tip 
de meditație asupra Soarelui și Lunii. 


1. Practici de meditație: Marşul sideral, hrană de lumină și zborul spre 
stele 


În general, practicile centrate pe Soare şi Lună combină trei aspecte. Adeptul însoţeşte 
stelele în procesiunea lor siderală, se hrăneşte din exhalările stelelor și se zbenguie în tărâmurile 
paradisiace adăpostite de stele, unde se întâlneşte şi cu zeitățile care locuiesc acolo. 

Călătoria realizată de Soare fie într-o zi, fie într-un an, este o temă foarte dragă tradiției 
chineze. Vechiul calendar ritual (pueh-ling) reglementa activitățile umane în funcție de cursul 
trecerii soarelui dintr-o constelație în alta. Fuai-nan-izu atribuie astrului solar şaisprezece etape 


zilnice şi cinci locuinţe anuale. 

Se spune că Ch'u Yuan, autorul Li-sao, care se găseşte în Elegiile lui Ch'u din secolul al IV- 
lea, călătoreşte în cele patru colțuri ale pământului, atinge locurile în care Soarele se îmbăiază și se 
apropie de muntele în care doarme Soarele, lovindu-l cu o creangă luată din fu-sang sau copacul 
solar. 

În aceeaşi colecţie de poezii, se spune că poetul din Yu-yu (puţin mai târziu decât Li-sao) îşi 
înmoaie părul în valurile Văii Soarelui Răsare, T'ang-ku, şi se îmbăiază în apele care purifică razele 
soarelui. 

Aceleaşi teme sunt dezvoltate mai pe larg şi mai sistematic în Fuang-ch'iyang-ching ching 
(Cartea suflării galbene | = lună] şi a esenței Yang | = soare]), o lucrare care face parte din primele 
revelații ale Marii Purităţi. După cum se spune în primele pagini ale acestui text: 


Soarele are un diametru de 2.040 li; o materie aurie şi o esență apoasă sunt condensate în 
interiorul său; lumina sa curge și străluceşte spre exterior. În interior se găsesc locuitorii unui oraș 
cu Ziduri şi iazul din Valea celor Șapte Bijuterii, unde cresc patru feluri de nuferi: verzi, roșii, 
galbeni și albi. Oamenii [care locuiesc] acolo ating o înălțime de douăzeci și patru de picioare şi 
sunt îmbrăcați în haine roşii. Ei înfloresc şi se ofilesc în același timp cu cele patru feluri de flori. 
Astfel, există patru anotimpuri: primăvara, vara, toamna și iarna. . .. 


Poarta de Aur (chin-men) este poarta prin care trece lumina universală a soarelui; în 
spatele lui R se află Iazul Esenţei de Aur în Fuziune. Acest iaz este situat în Pasul de Vest al 
regiunii Yeh-ni. În prima zi de primăvară, soarele îşi purifică sufletul rănit (yang) în Poarta de Aur 
şi îşi face lumina să strălucească dincolo de Poarta de Aur. În acel moment, strălucirea sa este 
moale şi proaspătă și umple raiul de căldură. Acest lucru se întâmplă o dată pe an şi durează 
patruzeci şi cinci de zile [după care] apoi se încheie. . . . 


Apoi îşi urmează cursul până la Palatul Yangului Universal (t'ung-yang). Palatul Yang-ului 
Universal reprezintă cea mai înaltă treaptă a soarelui. Se mai numeşte și Li-lo şi se găsește în 
regiunea Fou-li. 


În prima zi de vară, soarele îşi scuipă Esenţa de Aur topit pentru a pulveriza Palatul Yang- 
ului Universal; de asemenea îşi purifică cele opt raze în Curtea Focului Lichid (liu-huo chih 
t'ing). În acel moment, lumina soarelui este intensă şi strălucitoare; respirația yang se umflă şi se 
răspândește astfel încăt tot cerul este plin de o căldură mare. Acest lucru se întâmplă o dată pe an 
și durează patruzeci şi cinci de zile. 


Soarele îşi continuă cursul şi, în prima zi de toamnă, ajunge la Fântâna de Est (fung-ching), 
care este „Poarta Lunară” situată în regiunea Yu-t'ai la polul estic al pământului. Soarele se 
îndreaptă apoi spre Palatul Frigului Intens (fuang-han, cea mai înaltă treaptă a lunii) care este situat 
la polul nord în ţara Yu-tan. 

Într-un an, o sută optzeci de zile (de patru ori patruzeci şi cinci) corespund cursului Soarelui, 
în timp ce cele o sută optzeci de zile cad sub semnul Lunii. 

Fiecare dintre palate este descris ca un loc paradisiac care conţine un copac al vieţii în care 
cuibăresc păsările cu pene de aur şi se coace rodul nemuririi. Aceste aripi de păsări, atunci când sunt 
întinse, acoperă regiunea, iar penele sunt folosite pentru a ţese haine de nemurire pentru adepți. 
Fiecare palat are și o sursă de apă, un izvor sau iaz, în care se purifică stelele, locuitorii paradisiaci 
Şi adepții. 

Aceste palate sunt situate dincolo de mări, la polii extremi ai pământului, și se deschid spre 
insulele binecuvântate ale nemuritorilor. Cu excepţia unor variante și deformări, numele lorzilor 
care domnesc acolo sunt cele ale geniilor tutelare care locuiesc la poli şi care sunt asociate cu 
mitologia chineză antică. Ei sunt spiritele care guvernează extremităţile universului şi sunt 
regulatorii "virtuţilor fericite”. În mod tradiţional, ei prezidează cele patru sferturi ale spaţiului şi 


timpului. 

La fiecare staţie a soarelui într-unul dintre palatele sale, adeptul trebuie să scoată un talisman 
pe care îl va arunca în apă pentru a fi folosit la abluțiunile sale. După aceasta, el își imaginează că 
urcă pe razele solare până la palatul în care soarele își are reşedinţa în perioada anuală respectivă. 
Acolo îl întâlnește pe stăpânul palatului, care îi dăruiește fructele copacului vieții care creşte în acea 
zonă. Apoi, adeptul înghite talismanul pe care l-a desenat. În timpul perioadelor care separă fiecare 
dintre aceste excursii la palate, el vizualizează soarele în acele părți ale corpului său care corespund 
anotimpului respectiv. 

Aceeaşi schemă se aplică şi în cazul Lunii. Luna este mai întâi descrisă: în interiorul ei 
străluceşte esenţa apoasă de lapislazuli şi argint, iar la exterior străluceşte o lumină puternică. Un 
oraş cu ziduri, în care locuitorii sunt îmbrăcaţi în verde, se regăsește de asemenea în Lună. De la 1 
la 16 ale lunii, aceşti locuitori adună esenţa lunară şi purifică acest corp astral cu o lumină 
puternică. Între a şaptesprezecea și a douăzeci şi nouă a lunii, ei culeg "Florile celor trei respiraţii" 
care cresc pe cei opt arbori lunari (ch'ien) şi tronează lumina celor două corpuri astrale (adică Luna 
şi Soarele). 

Luna trece prin aceleași etape ca şi Soarele la solstiţii şi echinocţii. În timp ce locuitorii săi 
cerești o biciuiesc cu ramuri luate din copacii vieții, Luna îşi purifică razele şi își expiră respirația 
galbenă şi esenţa yang. 

La fiecare dintre aceste momente, adeptul trebuie să se gândească la numele şi la înfățişările 
Doamnelor care sunt văzute cu lumină albă, neagră, verde şi roşie (culorile sezoniere) şi care sunt 
întoarse în direcţia şi asociate cu o oră a zilei, corespunzătoare anotimpului respectiv. Adeptul este 
copleșit de lumina galbenă (a Lunii) şi de respiraţia roşie (a Soarelui) expirate de aceste Doamne și 
aceste două respiraţii se amestecă în corpul său. El primește un talisman (existent în tot atâtea 
versiuni câte staţii lunare există) care reprezintă "sunetul ezoteric" al sufletului lunar hun;. Acest 
talisman, care străluceşte ca o "lumină de lună", creşte pe copacii ch'ien ai stelei lunare. 

Alte două scrieri ale Marii Purităţi, Pa-su ching fu-shih jih-yueh huang-hua chueh (Formula 
de absorbţie a eflorescenţei galbene a Soarelui şi a Lunii din Cartea celor Opt Simplităţi) şi Ch'ing- 
yao tzu-shu (Cartea purpurie a Cerului Ch'ing-yao), explică pe scurt metodele având același tip de 
principiu. Astfel, cele două corpuri astrale nu au decât două etape sau staţii (adică Poarta de Aur şi 
Puţul de Est) şi exerciţiile se termină într-o lună. 

Practicantul credincios plasează un recipient cu apă de fântână și un talisman într-o curte şi 
îl lasă acolo o zi întreagă (în ceea ce privește Soarele) şi o noapte întreagă (în ceea ce priveşte 
Luna). Apa din recipient captează expiraţiile celor două corpuri astrale. Apoi, adeptul, după ce face 
o invocare, trebuie să înghită o parte din această apă şi să folosească restul pentru a-și spăla corpul. 
Astfel, el absoarbe în interior expiraţiile, în timp ce în exterior își freacă corpul cu ele. 

Adeptul intră apoi în camera sa şi, în primăvară, vizualizează cele cinci culori ale Soarelui 
care se văd învăluindu-i corpul. În centrul acestor culori, el vede respiraţia purpurie a Soarelui, care 
este la fel de mare ca pupila unui ochi. Această respirație îi intră în gură și o înghite. Toamna, el 
procedează în acelaşi mod cu respirația galbenă a Lunii care pătrunde în cele cinci viscere ale sale. 

O altă metodă, bine cunoscută sub numele de Yu-i şi Chieh-lin (care sunt numele divine ale 
Soarelui și Lunii), este asociată inițial cu Ling-shu 1zu-wen. Datorită importanţei sale, această 
metodă se regăseşte însă, de fapt, în mai multe texte. 

Metoda Yu-i constă, în esență, în vizualizarea şi invocarea Împăraţilor Soarelui şi a soțiilor 
lor, Doamnele Lunii. Aceşti împărați sunt în număr de cinci și sunt îmbrăcaţi în culorile celor patru 
puncte cardinale şi ale centrului. Ei mențin registrele nemuririi și acționează ca intermediari în 
căutarea longevităţii. Ei sunt omologii şi replicile celeste ale împăraţilor celor cinci poli tereștri. 

Pentru a invoca aceste divinități, adeptul trebuie să pronunţe o formulă de şaisprezece 
caractere care le rezumă numele. Această formulă este foarte bine cunoscută și este repetată în 
numeroase lucrări și mai ales în ritualuri mult mai târzii decât textele pe care le studiem. 

Ca şi în exercițiile precedente, adeptul vede un nor de cinci culori în centrul căruia apare 
esența solară cunoscută sub numele de "Rădăcina zburătoare, Mama apelor”. El absoarbe această 
esență. Apoi, cei Cinci Împărați coboară pe un car de nori purpurii tras de nouă dragoni şi îl duc pe 


adept până la soare. 

Metoda Chieh-lin, care se referă la Luna moartă, este aceeaşi cu cea de mai sus. Invocarea 
Doamnelor Lunii implică o formulă de douăzeci şi patru de caractere, iar esenţa lunară se numește 
fie "Esenţa Galbenului Zburător", fie "Esenţa Matricei de Jad şi a Eflorescenţei Zburătoare a Lunii”. 


Vizualizarea Soarelui 
(T'ai-shang yii-ch'en yii-i chieh-lin pen jih-yueh tu, TT 196, p. lib-12a) 


SIE Sau i 
Ei E ARI o 
Boc? o RI 

ARE 


Imaginându-se pe muntele K'un-lun, care se află în mijlocul unui ocean, adeptul vede soarele 
ridicându-se încet deasupra apei. Apoi, el urcă pe razele astrale ale soarelui. 


2. Transpunerea hierogamică a atributelor: alternanţa şi coincidența 
contrariilor 


În totalitatea textelor, Soarele şi Luna sunt concepute în mod clar ca simboluri ale yin şi 
yang. În acest sens, se cuvine să facem două observaţii: schimbul atributelor lor este clar indicat și 
alternanţa dintre Soare și Lună este subliniată. Acestea sunt cele două trăsături funcționale observate 
în concepția acestor corpuri astrale, aşa cum se regăsesc în texte şi cum sunt legate de practicile 
efectuate de către adept. 

De fapt, Soarele şi Luna şi-au transpus atât de complet atributele încât devine uneori dificil 
să le distingem funcțiile. Aceste transpuneri sunt permanente şi se pare că nu există invocare a unuia 
fără implicarea celuilalt. Ceea ce urmează reprezintă câteva exemple în acest sens. 

Esenţa Lunii este numită "Suflul galben și esenţa Yang”. În timp ce "Respirația galbenă" 
face aluzie la Lună, "Esenţa Yang" se referă cu siguranţă la Soare. Trecând pe lângă Fântâna de Est, 
Luna primește Esenţa Yang a luminii solare. Talismanul aruncat în apă pentru a absorbi razele lunii 
se numeşte "Talismanul Esenţei Yang şi al Matricei de jad care purifică nemuritorii”. Acest act se 
realizează în timp ce se este întors spre est, direcția yang. Fântâna estică sau poarta Lunii este, de 
altfel, situată în est. 

În mod paralel, termenul de "Mama apelor" se regăseşte în expresii care se referă fie la apa 
expusă la soare pentru a-i capta exhalările, fie la talismanul aruncat în această apă. Este chiar un 
termen folosit pentru a denumi esența solară filtrată prin centrul celor cinci culori. Figurează, de 
asemenea, în titlul invocaţiei de şaisprezece caractere adresate soarelui. Or, Mama apelor este Luna. 
Mai mult, Poarta de Aur sau poarta Soarelui este plasată în vest, iar adeptul este, de asemenea, 


întors spre vest atunci când aruncă talismanul în apa scăldată în exhalări solare. 

Dacă în mod tradiţional Soarele este corelat cu focul, iar Luna este asociată cu apa, Fuang- 
ch'i yang-ching ching spune că ambele sunt în acelaşi timp compuse din foc şi din esenţa apei. 

În general, Soarele este roşu şi razele sale sunt purpurii; Luna este galbenă și razele sale sunt 
albe. Se mai scrie, însă, că suflul subtil al Soarelui din stomac este roşu şi galben (sau că, mai 
departe, Soarele are o esență galbenă şi o suflare roşie), în timp ce Luna are o esenţă roşie și o 
suflare galbenă. 

În textele alchimice apărute ceva mai târziu decât textele pe care le studiem aici (adică spre 
sfârșitul perioadei celor Şase Dinastii), Soarele este asociat cu trigrama li (care arată yin în yang şi 
este compusă dintr-o linie yin înconjurată de două linii yang), iar Luna este asociată cu trigrama 

(compusă dintr-o linie yang între două linii yin). Imaginea corbului solar din aceste texte este 
atunci concepută nu în sensul străvechi al esenței solare yang, ci ca esenţă solară yin. În mod 
similar, iepurele lunar corespunde esenței yang a Lunii. 

Yin-ul solar este, așadar, "apa cerească" (situată în creier), iar yang-ul lunar este "focul 
terestru" (situat în rinichi). Spre deosebire de ceea ce învățau tratatele despre respiraţie şi textele din 
neamul Fuang-t'ing ching, alchimiştii nu fuzionau un principiu yang de sus (respiraţia sau ch'i) cu 
un principiu yin provenit din rinichi (umorile sau ching). Mai degrabă, ei învățau fuziunea yang-ului 
din yin cu yin-ul din yang. Aceasta se referă, în cazul primului, la yang-ul solidificat şi închis în 
interiorul yin-ului, adică acolo unde yang-ul este în fază incipientă şi în aspectul său dinamic, 
ascuns, dar gata să izbucnească. În cel de-al doilea caz, pe de altă parte, se referă la yin proiectat în 
cer, unde își asumă aspectul său celest şi benefic. 

Huang-ch'i yang-ching ching reglementează practicile adepților în raport cu cursul Soarelui 
şi al Lunii. Timpurile pa-chieh (adică solstiţiile, echinocțiile şi primele zile ale fiecărui anotimp) 
sunt cele care fixează datele la care practicantul trebuie să se consacre vizualizărilor sale. El va 
aloca patruzeci şi cinci de zile Soarelui, următoarele patruzeci şi cinci Lunii, următoarele patruzeci 
ŞI cinci din nou Soarelui, şi așa mai departe, într-un ciclu permanent. 

Pasu ching şi Ch'ing-yao 1zu-shu simplifică practica şi nu iau în considerare decât trecerea 
acestor corpuri astrale prin Poarta de Aur şi prin Puţul de Est. Aici unitatea de timp nu mai este un 
an, ci o lună, ceea ce este în conformitate cu regula taoistă obişnuită care spune că orice exercițiu 
poate fi realizat într-o zi, o lună sau un an. Poarta de Aur şi Fântâna de Est sunt etapele prin care 
trec aceste corpuri astrale la momentul echinocţiilor. Acest lucru sugerează implicit o unitate de 
timp anuală şi acel moment din an în care influenţele celor două corpuri astrale sunt exact 
echilibrate. Pa-su ching prescrie, de altfel, scrierea a opt talismane care corespund timpurilor pa- 
Chieh şi ordonă compunerea a opt jurăminte care trebuie plasate în raport cu cele opt direcții 
spațiale. 

Ritmul acestor exerciţii urmează, așadar, ritmul astral al Soarelui şi al Lunii. Sau, aşa cum 
spune Hsi-tz'u, "un yin, un yang, acesta este Tao". Astfel, Soarele şi Luna sunt alese ca semne 
vizibile ale unor forţe alternante care sunt simultan opuse şi complementare. Revoluţiile acestor 
corpuri astrale delimitează timpul şi spaţiul, iar schimbările lor trasează lumea. Opoziția lor şi, în 
același timp, afinitatea lor, se confirmă periodic în momentele de tranziție, de exemplu la solstiţii, 
ca perioade de schimbare a anotimpurilor. Contrar a ceea ce s-ar putea crede la început, nu avem de- 
a face cu un cult solar. Accentul este pus mai degrabă pe acțiunea concertată a acestor corpuri 
astrale. Prin urmare, conjuncția mișcărilor lor şi armonia care rezultă din acţiunea lor contrastantă, 
precum şi ritmul sezonier sunt aspectele care stau la baza acestor practici. 

Fie că prin însăşi constituţia lor sugerează o coincidentia oppositorum, fie că prin mișcarea 
lor descrie întâlnirea unor forme complementare, cert este că Soarele şi Luna sunt inseparabile unul 
de celălalt. Aspectul dublu al lui yin şi yang este afirmat de acest principiu dinamic. Soarele şi luna 
reprezintă aici lumea şi ceea ce măsoară şi definește lumea, adică cele patru direcții şi ceea ce este 
asociat cu aceste direcţii (lumea şi centrul ei). Dar, în dublul lor curs, cei doi simbolizează împreună 
lumea Aceasta este o lume determinată de bipolaritate care presupune şi sfâşie, de asemenea, o 
Unitate Primordială simbolizată, după cum vom vedea mai jos, de Carul Mare. 

În concluzie, Soarele şi Luna, în sine și în dimensiunea lor statică, exprimă chiar mai mult 


decât yin şi yang, ceea ce alchimiştii simbolizează prin trigramele li ŞI K'an adică, yin în yang şi 
yang în yin. Referitor la orientarea lor, putem spune că ele corespund mai degrabă estului şi vestului 
decât nordului și sudului. Acest lucru este clar precizat în Pa-su ching şi Ch'ing-yao tzu-shu, care 
discută doar despre fazele de echinocțiu ale acestor corpuri astrale. 

În raport cu aspectul lor dinamic, Soarele şi Luna trec pe lângă cei patru poli, vizitează 
paradisurile terestre situate la limitele lumii şi rămân în domeniul orizontal al "pământului ceresc" 
(cerul). În acest sens, deci, singurele direcţii care lipsesc sunt zenitul și nadirul, care fac însă parte 
din tradiţia chineză a celor șase puncte cardinale. Direcţia nord-sud, precum și dimensiunea 
verticală, este cea care va fi experimentată de către adept în contemplarea Carului Mare. 


3. Pivotul și centrul infinit 


În timp ce însoţeşte Soarele și Luna în cursul lor în jurul lumii, adeptul vizitează cele patru 
colţuri ale lumii şi măsoară lungimea şi lățimea lumii. Cu toate acestea, adeptul nu pare să se 
oprească, așa cum obişnuia să facă regele conducător în China, în centrul lumii, unde, potrivit 
comentatorilor Han, staţiona cu regularitate pentru a "anima timpul”. Acest centru este la fel de 
prezent în activitatea mentală a alchimistului, pentru care agentul Pământ, care reprezintă Centrul, 
este un catalizator perpetuu activ. 

Aici, în textele Marii Purităţi, catalizatorul care "animă timpul" pare a fi adeptul însuși, care 
este, în acelaşi timp, actor şi suport al vizualizărilor. Învestit cu exhalările sau de către zeitățile care 
îi locuiesc corpul, adeptul este agentul care, simultan, trezeşte şi descoperă aspectul ascuns al 
stelelor, care manifestă numărul, numele sau ideograma secretă a stelelor şi care, de asemenea, 
cunoaște şi face să apară forma invizibilă a stelelor. 

Concentrând universul în camera sa, adeptul călătorește astfel pe întregul pământ până la 
orizonturile sale, pe care le atinge unul după altul. Aici pare să se impună o comparaţie, şi anume că 
adeptul, asemenea regelui în Ming-r'ang-ul său, iniţiază anotimpurile și marchează perioadele de 
joncțiune temporală. (Trebuie amintită aici insistența lui Granet asupra caracterului solar al regilor.) 
În armonie cu astrele, adeptul măsoară simultan periodicitatea temporală şi limitele lumii; în acelaşi 
timp, el marchează şi etapele temporale și staţiile lor cardinale. În acest sens, un an este echivalent 
cu crearea, durata și distrugerea unui univers. Un ciclu este echivalent cu o lume. 

De asemenea, îl putem considera pe adept ca fiind un "al treilea termen" care depăşeşte 
bipolaritatea Lună-Soare. EI este cel care întruchipează relația mediatoare care le unește. Plasându- 
se în centru, el le deschide spre o posibilitate dincolo de o polaritate "închisă". EI sincronizează 
mișcarea lor diacronică recapitulând mișcările lor în el însuși. Prin urmare, 


Astfel, doar după ce i-a vizitat pe cei Patru Maeştri, împăratul Yao a învăţat virtuțile "non-acțiunii”. 

La fel și alchimistul se plasează într-o lume posterioară Cerului care corespunde regiunilor 
trigramelor din planul regelui Wen (în acest sistem iși K'an, în loc de ch'ien ŞI Esi se află în sud 
şi în nord, adică la poli, există trigrama yin în yang şi trigrama yang în yin, mai degrabă decât yan 


Alchimiştii afirmă că dispun de o metodă superioară pentru că operează cu concepte 
ambivalente şi ambigue care, în ultimă instanță, schițează ceea ce este înainte de venirea 
"coincidenței contrariilor”. Textele noastre de Mare Puritate fac acelaşi lucru, deși folosesc un alt tip 
de limbaj. 

Ideea de diviziune este astfel afirmată atât în alchimie, cât şi în textele luate în considerare 


aici. Este o idee care este inseparabilă de noțiunea de atracţie în interiorul a două principii distincte 
sau chiar de însuși principiul oricărei distincţii reprezentat de yin şi yang. Cu toate acestea, atunci 
când se ia în considerare dimensiunea exterioară a cursului ciclic al celor două principii yin şi yang 
sau Soare şi Lună, este vorba de mișcarea lor alternantă, adică de contiguitatea lor şi nu mai mult de 
simpatia lor, care reprezintă unitatea în diferenţiere. În acest sens, ne aflăm încă în domeniul 
intermediar sau mixt unde "spiritele se întrupează și corpurile se spiritualizează”". 

În centru, se deschide o cale de scăpare din roata cosmică. Această cale de scăpare din centru 


se află dincolo de ciclul sezonier al morţii și renașterii, dincolo de alternanța nesfârșită a yin-ului şi 
yang-ului care aparţine ordinii succesiunii. foi Rona Pele e A re Rea ea] 
simultan. lar această evadare trebuie realizată în timpul exerciţiilor de meditaţie consacrate 
Caracatiţei. 


4. Baia de foc și apa; suveranitatea 


Potrivit Shan-hai ching, mama Soarelui îşi spală copiii în Lacul Soarelui Răsare. Și, după 
cum spune Ssu-ma Ch'ien, mama Lunii face acelaşi lucru. Fuai-nan-tzu relatează că Soarele se 
îmbăiază în Lacul Hsien. Granet a arătat, de asemenea, că în gândirea chineză antică şeful (sau 
regele) face baie în acelaşi mod. 

Aceleași teme din China antică sunt dezvoltate în textele pe care le-am ales aici. Primăvara, 
Soarele îşi purifică sufletul rănit în Poarta de Aur şi, vara, îşi scufundă razele în Curtea Focului 
Lichid. Luna acționează în acelaşi mod atunci când trece pe lângă Fântâna Orientală. În mod similar 
şi imitându-i pe nemuritori, adeptul trebuie să facă o baie în fiecare dintre apele purificatoare aflate 
în locurile pe care le vizitează. EI se spală cu apa pe care a expus-o razelor solare şi lunare. 

Rolul purificator al acestor două corpuri astrale este subliniat în anumite texte. Su-Ung 
Ching descrie un exerciţiu, reluat şi în Teng-chen yin-chueh, în care adeptul vizualizează un foc roșu 
care îl aprinde. Această practică se numeşte "Soarele şi Luna purifică corpul”. Aceste două stele 
Joacă un rol important în alte purificări taoiste. Astfel, capitolul despre abluţiuni din Wu-shang pi- 
yao citează "Formula fântânii orientale", iar Tu-jen ching ta-fa, marele text ritual al mişcării Ling- 
pao, repetă această formulă de mai multe ori sub rubrica "purificare prin apă" (care este paralelă cu 
o "purificare prin foc", atunci când este invocat "Împăratul roșu al sudului" împreună cu "Lumina 
minerală" sau "Mama apelor", care este esența Soarelui). 

Prin intermediul acestei băi purificatoare, practicantul credincios pare să se identifice cu 
şeful, regele sau împăratul. Adeptul asigură astfel ordinea microcosmică sezonieră urmând 
exemplul ordinii macrocosmice dominante. Credem, totuşi, că adeptul nu pretinde pur şi simplu să 
Joace rolul împăratului. EI este, de fapt, propriul său împărat, propriul său şef și propriul său Soare. 
Rolul său este, prin urmare, similar şi în concordanţă cu activitatea Fiului Cerului în imperiu şi a 
Soarelui pe cer. EI realizează la nivel individual şi intern ceea ce împăratul realizează la nivel social 
şi în cadrul domeniului public oficial al ritualului şi al religiei instituţionale. Într-adevăr, o tendință 
taoistă fundamentală este aceea de a reconstitui ceea ce se întâmplă în exterior în ritual şi în ordinea 
naturii într-un microcosmos intern şi personal. 

Urmând metoda descrisă în Huang-ch'iyang-ching ching, un taoist reglează timpul intern al 
vizualizărilor sale pe cursul extern al stelelor. Astfel, scena care ne este prezentată se desfăşoară pe 
trei niveluri sau în cadrul a trei lumi coincidente. Există o lume exterioară, fizică şi istorică, care 
este măsurată de cursul anotimpurilor şi este marcată de "cele opt timpuri" (pa-chieh). Există, de 
asemenea, o lume simbolică, sau lumea imaginației active, în care cei patru poli se animă, iar 
corpurile astrale trec pe lângă ei la fiecare dintre stațiile lor. Există, în sfârşit, lumea interioară a 
adeptului, sau lumea microcosmică, care însoţeşte stelele în circuitul lor şi care este de natură atât 
simbolică, cât și materială. În cadrul acestei lumi interioare şi în perioadele care separă fiecare 
dintre stațiile solare şi lunare, adeptul trebuie să vizualizeze corpurile astrale în acea parte a corpului 
său care corespunde anotimpului respectiv. 

În consecință, ordinea lumii se repetă pe mai multe niveluri. Aceste niveluri sau ordini 
diferite sunt reunite în interiorul individului prin intermediul practicii sale personale, fără a fi 


necesar ca o ordine să prevaleze asupra alteia. De asemenea, nu este necesar să se concluzioneze că 
Şeful sau Suveranul are un caracter exclusiv solar sau că adeptul uzurpă prerogativele împăratului. 
Fiecare acţionează în domeniul său particular, deşi acţiunea sacră sau totală în sine este aceeaşi. 


. In taoism, întregul om este readus la originea 


care nu face distincții. 


5. Hrănirea luminii și fuziunea cu stelele 


După ce a vizualizat exhalările luminilor, adeptul trebuie să absoarbă aceste exhalări. El 
înghite die expiraţii prin gură şi apoi fie le îndreaptă spre anumite părţi ale corpului, fie le face să 
circule în tot corpul său. 

Adeptul percepe esenţele solare şi lunare sub limba sa ca pe un lichior cu gust de miere. 
Aceste esențe expirate reprezintă hrana necesară pentru nemurire. 

Deşi aceste practici sunt în anumite privinţe similare cu actele de înghiţire sau de absorbţie a 
respirațiilor cosmice discutate anterior, trebuie să fim conştienţi de faptul că aici este vorba de 
lumină. Astfel, expresia fu-kuang, care înseamnă "a absorbi lumina", înlocuiește fu-ch'i referindu-se 
la absorbția respirației. 

Nu este locul să ne oprim aici asupra importanţei fenomenelor luminoase pentru toți misticii. 
Să subliniem doar că lumina ocupă un loc central în taoism. 

Termenul shen-ming care desemnează spiritele include caracterul ming care înseamnă 
"lumină" şi sugerează imaginea "Soarelui care răsare plin de viaţă în est şi apune şi moare în vest". 
În Yun-chi ch'i-ch'ien, Soarele şi Luna sunt shen-ming sau "spiritele" Cerului şi Pământului. Mai 
mult, ochii stâng și drept sunt Soarele şi Luna în om şi, prin urmare, şi sala sau palatul lui shen- 
ming. 

Aşa cum este descrisă în Huang-ch'i yang-ching ching, vizualizarea celor două corpuri 
luminoase se încheie cu o flacără de lumină: "Suflarea purpurie (a Soarelui) se acumulează şi 
coboară pentru a acoperi corpul (adeptului). El crede că se află în interiorul luminii Soarelui. 
Lumina Soarelui îi înconjoară trupul și el se înalță spre Palatul Yang-ului Universal." 

În Yu-i chieh-lin ching, această experienţă este descrisă în felul următor: 


[Adeptul] vede în Soare cinci culori care curg într-o aureolă care îi atinge întregul corp și 
coboară până la picioare. Prin concentrare, el face apoi ca cele cinci respiraţii să se ridice până în 
vârful craniului său. După aceea, toate cele cinci culori ale aureolei plutitoare formate din lumina 
Soarelui pătrund în gura sa. Apoi, în interiorul acestui nor plutitor format din lumina Soarelui 
apare spontan o Respirație Purpurie mare cât pupila ochiului. Această suflare este formată din 
straturi dese și străluceşte în mijlocul luminii cu cinci culori. Ea se numește "Rădăcina zburătoare, 
Mama apelor”. Împreună cu cele cinci respiraţii, toate pătrund în gură. 


Apoi, adeptul înghite lumina şi respiră în timp ce pronunţă o invocaţie către Soare, numită 
aici "Respirația stacojie a Cuptorului Roşu”. 

Acest exercițiu se încheie cu inflamarea generală a întregii persoane a vizionarului dusă 
până la incandescenţă. După cum se spune în text: "[Adeptul] trebuie să se asigure că lumina 
Soarelui îi incendiază întreaga persoană, astfel încât, în interior, [lumina] să se răspândească până la 
intestine şi stomac și că, atât în interior, cât şi în exterior, să aibă senzația că totul este luminat." 

Oricine se dedică cu regularitate acestor practici va dobândi o "faţă de vermillon", întregul 
său corp va fi "luminos şi strălucitor” sau va "iradia o lumină extraordinară", "ceafa sa va manifesta 
o strălucire rotundă" şi va "ilumina cele opt direcții”. Trăind la fel de mult ca Soarele şi Luna, el 
este transportat către stele. 

Într-un cuvânt, vizionarul devine "lumină" ca stelele şi astfel, emulând modelul înţelepților 
antici, el devine el însuşi o stea. După cum ne spune Chuang-tzu, Kuang Ch'eng-tzu este identic cu 
Soarele și Luna. lar Huai-nan-izu susţine că marele om are același tip de strălucire ca Soarele şi 


Luna". 

Luminile nu numai că sunt identificate cu adeptul, dar sunt şi unificate în corpul său. De 
exemplu, în Lao-/zu chung-ching se spune că, după ce face ca suflul inimii, sau Soarele, să coboare 
şi suflul rinichilor, sau Luna, să urce, cele două lumini trebuie să se unească. Un alt exemplu este 
cel al adeptului care, după ce vizualizează Soarele în ochiul stâng și Luna în ochiul drept, ghidează 
corpurile astrale către ming-t'ang, unde sunt transformate într-un Lichior de Floare Galbenă. EI 
înghite apoi acest lichior. De asemenea, se întâmplă ca lumina roşie a Soarelui şi strălucirea albă a 
Lunii să se unească pentru a da naștere unei "perle strălucitoare” mari cât un ou. Aceasta este 
înghițită de către adept. Un alt exemplu se referă la un întreg grup de divinități care, după ce au 
"dezlegat nodurile embrionare", se unifică într-un singur Soare. 

Dar, în timpul acestor apoteoze ale adeptului, cel mai frecvent se constată că Soarele şi Luna 
sunt însoțite de constelația Bushel (Obrocului). Această constelație face obiectul unor exerciții 
foarte importante şi joacă un rol semnificativ în întreaga tradiţie taoistă. 


II. Planetele și Bushel (Obrocul) 


1. Descriere 


În textele Marii Purităţi, Soarele și Luna formează în primul rând o triadă cu stelele asociate 
cu planetele şi cu Carul Mare, care este numit Bushel de Nord (pei-tou). 

Pentru Ssu-ma Chi'ien, stelele sunt emanaţia dispersată a Metalului Agent, iar originea lor 
este focul. Ele sunt, prin urmare, entități compozite alcătuite din doi agenți simbolici: focul și 
metalul. În Huai-nan-tzu, stelele sunt produse de un exces sau un surplus al Lunii şi al Soarelui. 
Forma scrisă a caracterului hsing care înseamnă "stea" este dublată de caracterul pentru "Soare", 
sub care este plasată ideograma care înseamnă "a se naşte". Acest lucru indică faptul că stelele se 
nasc din Soare. Anumiți autori susţin că stelele sunt yin sau că sunt făcute din cea mai subtilă esenţă 
apoasă a Respiraţiei originare. Ele au formă, dar nu au lumină, adică ele strălucesc datorită 
strălucirii Soarelui. În acest sens, ele sunt încadrate în categoria fiinţelor yin, metalice şi acvatice. 

Stelele joacă un rol important în destinul statelor şi sunt adesea consultate. Ssu-ma Chi'ien 
dedică un lung pasaj predicţiilor care pot fi extrase din ele. Mai târziu s-a susținut că stelele pot 
influența indivizii şi, din acest motiv, ele au devenit importante pentru divinaţie. Nu vom zăbovi 
însă asupra unor astfel de practici, deoarece textele care ne ocupă aici nu se ocupă de acest aspect al 
acțiunii astrale. 

Pentru textele Marii Purităţi, tăbliţele îşi trag viaţa fizică de pe Pământ şi viaţa subtilă din 
Cer. Ele întregesc cuplul format din Soare şi Lună, adică diada devine triadă. Luna este 
"deficiența"”, Soarele este "plenitudinea", iar stelele sunt "împlinirea". Astfel, stelele "întregesc şi 
fixează turul anotimpurilor și cinci agenți”. 

În divinaţie, stelele sunt în principiu planetele și cele douăzeci şi opt de conace formate de 
constelațiile circumpolare; dar pentru textele noastre, stelele, care formează o triadă cu Soarele și 
Luna, sunt fie planetele, fie constelația Bushel (Carul Mare, pei-rou). 

K'ai-tien san-t'u ching, un text al Marii Purităţi care tratează stelele, stabileşte o cuaternară. 
Astfel, de la Marele Yin sau Luna, adeptul îşi cere iertare pentru greşelile sale; de la Marele Yang 
sau Soarele, el primeşte viaţa (atât naturală, cât şi supranaturală); de la Carul Mare, el cere ca 
numele său să fie şters din registrele morţii; iar de la planete, el cere ca numele său să fie înscris în 
registrul nemuritorilor. Vedem aici că stelele nu sunt preocupate să influenţeze destinul pământesc 
al muritorilor. Mai degrabă ele controlează acţiunile şi decid asupra supraviețuirii muritorilor. 
Aceasta pare a fi o transpunere tipică, deoarece un taoist este mai preocupat de viața extraterestră 
decât de destinul său în această lume. 

Acest text ne arată, de asemenea, că mijlocirea zeităților care guvernează planetele trebuie să 
fie completată de acţiunea spiritelor care locuiesc în Bushel. În mod similar, practica fundamentală 
a marșului pe stelele din Ursa Mare sau din Bushel este adesea dublată de un marş pe planete. Mai 


mult, practicile care se referă la planete sunt în general completate de practici menite să asigure 
mijlocirea zeităților din Bushel. În această privinţă, planetele şi Bushel constituie o singură unitate 
care, în textele pe care le studiem acum, este indicată prin termenul de fuziune ("stele") atunci când 
este folosit în expresia "soare, lună şi stele”. 

Pentru Ssu-ma Chi'ien, planetele sunt "conducătorii cerului", alături de Soare şi Lună. Ele 
sunt "ajutoarele cerului" şi "constituie urzeala și țesătura”. Prognoza se bazează pe observarea 
planetelor. Acestea corespund celor cinci agenți şi celor cinci direcţii cardinale. Astfel, Jupiter este 
planeta Lemnului şi a primăverii (est), Marte corespunde Focului şi verii (sud); Venus corespunde 
Metalului şi toamnei (vest); Mercur prezidează Apa şi iarna (nord); iar Saturn prezidează Pământul 
şi centrul. Aceeaşi schemă este aplicată în textele analizate aici. Aceste texte folosesc acest sistem 
de clasificare pentru a reglementa practicile urmate de adept. Yin şi yang au fost, așadar, 
transformate în cei Cinci Agenţi. lar în cer, planetele corespund acestor Cinci Agenţi. Ele reprezintă 
însăşi esenţa agenților. 

Pa-su ching, care este una dintre lucrările revelate asociate cu originile şcolii Mao-shan, se 
numără printre textele care aplică sistemul de clasificare menţionat mai sus. Este textul care ne 
oferă cea mai detaliată descriere a planetelor. Fiecăreia dintre planete îi atribuie un număr de porți 
egal cu numărul care corespunde (din punctul de vedere al tradiției Marii Purităţi) direcției fiecărei 
planete în parte. Razele se filtrează prin aceste porți, fiecare dintre ele fiind păzită de un împărat 
îmbrăcat în culorile planetei respective. Acești împărați sunt conduși de un spirit, unul pentru 
fiecare planetă, ale cărui atribute colorate corespund, de asemenea, direcției atribuite planetei. 
Fiecare dintre aceste spirite are, de asemenea, un soţ sau o soţie. În plus, numele acestor spirite 
trebuie să fie cunoscute de către adeptul care caută mijlocirea lor. 

Sub bolta florilor (Pua-ka), există o constelație de douăzeci şi două de stele în stânga stelei 
polare (pei-ch'en), iar constelația Bushel se află în dreapta. Mai jos se află cele Trei Terase, o 
constelație formată din șase stele dispuse în grupuri de câte două. Primele patru stele din Bushel sau 
Carul Mare constituie lingura sau "capul", iar următoarele trei stele formează mânerul. În plus faţă 
de aceste şapte stele recunoscute în astronomia oficială, taoiştii includ alte două stele invizibile, 
cunoscute sub numele de fu şi pi, care apar doar celor care ating anumite condiţii de puritate. Celor 
care văd aceste stele invizibile li se garantează câteva sute de ani de viață. Uneori, aceste stele sunt 
considerate ca făcând parte din constelația totală a Bushel-ului; cu toate acestea, alteori, ele sunt 
considerate a fi ajutoarele din stânga și din dreapta Bushel-ului. Atunci când sunt considerate 
asistente, ele joacă un rol asemănător cu cel al Soarelui şi al Lunii, care se află adesea de fiecare 
parte a Bushel-ului. Steaua fu este legată de Marte (sud), iar steaua pi este asociată cu steaua polară 
ŞI cu yin. Ambele stele sunt vizualizate în raport cu ochii, la fel ca Soarele şi Luna. 

Tu-jen Ching, care este asociat cu tradiția Ling-pao, menționează cinci Bushel, câte una 
pentru fiecare direcție spațială. Totuși, potrivit unor comentatori, aceste "cinci Bushel" corespund de 
fapt primei, celei de-a doua, celei de-a şasea, celei de-a cincea şi celei de-a şaptea stele din Ursa 
Mare. În acest sistem, cea de-a şaptea stea reprezintă Bushel-ul Centrului care guvernează toate 
spiritele din corp. Dar scrierile pe care le studiem aici nu fac nicio aluzie la această teorie, iar acest 
lucru pare să indice data mai veche a textelor noastre şi diferențele doctrinare dintre școlile Marii 
Purități şi Ling-pao. Tăcerea textelor Marii Purităţi asupra acestor chestiuni este cu atât mai 
remarcabilă dacă luăm în considerare faptul că cele Cinci Bushel-uri, în perioadele ulterioare 
înțelese ca cinci constelații distincte, devin foarte importante în toate şcolile taoiste și sunt prezente 
în toate ritualurile. 

Stelele din Ursa Mare sunt locuite de zeități. Un basorelief din secolul al II-lea e.n. din 
Shantung îl arată pe zeul Ursa Mare așezat în mijlocul stelelor sale. Dar textele luate în considerare 
aici populează fiecare stea a Carului Mare cu o divinitate. Mai mult, fiecare zeitate are mai multe 
nume pe care adeptul trebuie să le cunoască pentru a avea acces la Carul Mare. 

Stelele din Carul Mare sunt, de asemenea, dublate ca număr în virtutea asocierii lor cu 
"stelele negre" sau "stelele întunecate”. Aceste "stele întunecate" sunt, de fapt, sufletele hun şi p'o 
ale stelelor (sufletele yang şi yin) sau ling-ming (lumina lor spirituală), unde locuiesc zeitățile 
feminine (soțiile stăpânilor stelelor din Bushel). "Stelele întunecate" definesc un alt Bushel, care se 


află în afara şi înconjoară Bushel-ul primar. Ele răspândesc o lumină întunecată şi subtilă care 
strălucește și luminează stelele Bushel-ului. În corpul uman, "stelele întunecate” locuiesc în 
interiorul ming-t'ang, în timp ce stelele Bushel-ului locuiesc în inimă. 

Un palat de "esenţă acvatică şi lapis-lazuli" se află în fiecare stea a Bushel-ului. Acolo creşte 
un copac preţios cu fructe colorate, în care se cuibăresc păsări de aur. O plantă parfumată şi 
supranaturală creşte, de asemenea, acolo şi oricine ingerează chiar şi o singură îmbucătură din 
această plantă are garantată zeci de mii de ani de viață. Această schemă este aceeaşi cu cea în care 
paradisurile pământeşti erau situate la cele patru colţuri ale lumii şi erau vizitate de Soare şi de 
Lună. 


ARANJAMENTUL STELELOR 
(Pu tien-kang fei ti-chi ching. TT 1027, pp. 2a şi la-b) 


Ursa Mare precedată de "Cele trei terase” şi înconjurată de stelele întunecate (locuința “sufletelor” 
P Ş JJ ] 
din Ursa Mare). 


Băiatul alb şi cel negru 
(T'ien-kuan san-t'u ching. TT 1040, 9b- 10a) 


2. Practici de meditaţie: Mantia de stele, canapeaua cerească și 
ochiurile reţelei 


Există trei practici referitoare la planete şi stele, şi anume: ele sunt invocate datorită acțiunii 
lor protectoare, sunt făcute să coboare în corpul adeptului şi, în cele din urmă, adeptul se poate 
înălța la ele (aceasta include importanta categorie de "a păşi" sau "a mărşălui" pe planetele sau pe 
stelele din Bushel). 

Ca omologi cereşti ai animalelor heraldice care simbolizează cele patru direcții cardinale, 
planetele și spiritele lor sunt adesea invocate pentru a forma o incintă sacră şi protectoare în jurul 
adeptului. De exemplu, Fei-hsing chiu-ch'en yu-ching (Scrierea înaripată a Marşului zburător pe 
cele nouă stele) recomandă această practică înainte de a trece la o serie de "pași" pe Bushel. 

Cu toate acestea, este una dintre cele mai importante funcții ale Bushel-ului zeitatea nordului 
şi locul iadului să protejeze adeptul credincios împotriva influențelor nefaste. Textele Marii Purităţi 
nu descriu o astfel de practică specifică, dar acest tip de funcţie este sugerat de diverse aluzii şi de 
tonul invocărilor adresate divinității Bushel-ului. De exemplu, Fei-hsing chiu-ch'en yu-ching face 
aluzie la nemuritorii care se "acoperă" cu stelele de la Bushel. Astfel, este foarte probabil ca acest 
text să se refere la o practică obişnuită în care adeptul (sau oficiantul ceremonial) vizualizează 
Bushel-ul deasupra capului său, cu mânerul constelaţiei în față. 

Fei-hsing chiu-ch'en yu-ching descrie cum adeptul, înainte de a păşi pe Carul Mare, trebuie 
să se îmbrace cu stele. Primele trei stele sunt dispuse pe puncte situate în partea superioară stângă a 
corpului (palma, cotul şi pieptul), a patra stea se află pe inimă, iar ultimele trei sunt amplasate pe 

uncte din partea inferioară dreaptă a corpului (stomac, genunchi şi picior). În cele din urmă, stelele 
îi şi fu sunt situate sub buric şi, respectiv, pe cap. După o invocare și o înghiţire a respirației, toate 
stelele din stânga trec apoi în dreapta și invers. Cu toate acestea, stelele pi ŞI fu se mută pentru a 
ocupa ochii drept și stâng. 

Unul dintre cele mai importante talismane ale școlii Marii Purităţi este celebrul Ho-/o ch'i- 
yuan. Acest talisman, după cum reiese din mai multe versiuni ale sale, este legat în diverse moduri 
de cele cinci planete, de Soare şi de Lună sau de cele şapte stele ale Bushel-ului. Puterea principală 
a acestui talisman se referă la îndepărtarea demonilor şi la protejarea adeptului de infern. Acum ar 
trebui remarcat faptul că acest talisman este conținut în T'ien-kuan san-t'u ching (Trei diagrame ale 
Scripturii Porţilor Cerești), care se referă în întregime la Bushel. 

Faimoasa formulă exorcizantă sau rugăciune care spune că "Eu sunt ochiul cerului" trebuie 
recitată în timp ce se vizualizează Bushel-ul. Aceasta derivă din Pu fien-kang ching (Scrierea 
marşului pe plasa cerului) care discută în primul rând despre "marșul" sau pașii pe stele ai Bushel- 
ului. Această formulă este în legătură directă cu o altă formulă la fel de faimoasă, 7'ien-peng, care 
respinge demonii. 

În decursul timpului, rolul de exorcizare a fost mult amplificat şi a devenit 
caracteristică a Caracatiţei Mari. Acest lucru este în concordanță cu 


rincipala 


. Mai 
multe zeități din Bushel au devenit, prin urmare, zei războinici şi teribili vânători de demoni. Unele 
texte de Mare Puritate, deşi nu sunt multe, recomandă exerciţii care se preocupă de a face zeitățile 
stelare să coboare în corpul adeptului. Tung-fang ching (Scrierea Camerei Profunde) explică două 
dintre aceste metode - una care se ocupă de planete și cealaltă de Bushel. Prima dintre aceste 
metode descria modul de a face planetele, cu excepţia lui Saturn, să coboare în diferite puncte 
faciale. În cazul lui Saturn, care corespunde Pământului şi centrului, acesta trebuie pus în centrul 
corpului. Cealaltă metodă se referă la "Metoda secretă pentru a face să revină cele trei originale 
(hui-yuan)" "Originile" se referă aici la stelele din Bushel, dar expresia hui-yuan poate însemna şi 
"a se întoarce la origine". Această metodă îl îndeamnă pe adept să-şi şteargă greşelile şi implică 
vizualizarea celor şapte stele ale Carului Mare. Fiecare stea este invocată una după alta (ultimele 
două sunt însă invocate în același timp) şi este făcută să intre, după fiecare invocare, într-un organ al 
corpului. După ce acest lucru este realizat, ele luminează întregul corp. 

Exerciţiul descris în Fei-hsing yu-ching are trei faze care trebuie efectuate în momente 
diferite. Începând cu zeii din mâner, adeptul pune zeitățile din Bushel să intre într-unul dintre cele 


trei câmpuri de cinabru ale sale. Astfel, în prima, a treia și a cincea zi a lunii, aceşti zei sunt făcuți să 
intre în câmpul superior de cinabru (în creier); în a şaptea, a noua şi a douăsprezecea zi, ei intră în 
câmpul mijlociu (inima); iar în a cincisprezecea, a nouăsprezecea și a douăzeci şi treia zi, ei intră în 
câmpul inferior (sub ombilic). În fiecare dintre aceste momente, unul dintre Marile Spirite ale celor 
Nouă Esenţe (din cele nouă stele ale Bushel-ului) apare în "capul" sau în scobitura Bushel-ului. 
Numele lor sunt indicate şi trebuie să fie invocate. De fapt, aceste Mari Spirite sunt ipostaze ale 
triadei formate de cele Trei Originale. 

Aceste exerciţii se încheie de cele mai multe ori cu un zbor la Bushel și acesta poate deveni, 
în sine, obiectul unei practici speciale. 

Aceste ascensiuni imaginare ale adeptului către stele se prezintă sub mai multe forme. Una 
dintre ele constă în "dormitul în Bushel". Chin-shu yu-tzu (Caracterele de jad ale Cărţii de aur) 
recomandă să se deseneze Bushel-ul pe salteaua de dormit şi să se aranjeze pe saltea astfel încât 
steaua chen-jen (a treia stea) să fie în asociere cu extensia capului, picioarele stâng şi drept să fie în 
direcţia stelelor fi şi respectiv pi, iar mâinile stângă și dreaptă să atingă a doua și a patra stea. În 
acest fel, adeptul este întins cu mâinile încrucişate în direcția celei de-a doua şi a patra stele şi cu 
picioarele pe stelele fu şi pi. Atunci când meditează în această poziţie, el va vedea brusc cum esenţa 
celor nouă stele se transformă într-o zeitate, aşezată pe un car, care vine în întâmpinarea sa. În urma 
unei invocaţii adresate zeilor din Bushel, adeptul absoarbe esența lor, care luminează apoi întregul 
interior al corpului său. 

Huang-ch'iyang-ching ching descrie Bushel-ul în acelaşi mod în care sunt descrise Soarele şi 
Luna, fiecare dintre ele conţinând în egală măsură un oraş înconjurat de ziduri şi o livadă cu şapte 
bijuterii. Bushel-ul se plimbă în jurul cerului într-o zi şi o noapte. În timpul nopții, nemuritorii 
adună "strălucirea celor şapte lumini şi parfumul luminilor purpurii" 

Noaptea, adeptul poate vedea Carul Mare strălucind în nord şi apoi se vede pe sine însuși 
întins în lumina radiantă a constelaţiei, care îl acoperă cu o strălucire purpurie. Dincolo de această 
strălucire şi în interiorul celor şapte stele ale Bushel-ului, nimic nu este vizibil nici în interior, nici 
în exterior. Totul este un întuneric curgător. Apoi, razele strălucitoare ale stelelor se transformă în 
şapte băieți, fiecare dintre ei fiind aşezat pe o stea. Fiecare dintre aceşti băieți exhalează lumina 
uneia dintre cele șapte comori (aur, argint, perle, jad. . . .) care îl hrănește pe adept. 

Când acest exercițiu este încheiat, adeptul se acoperă cu praf de orez şi se culcă. După șapte 
ani de această practică, corpul adeptului va străluci cu strălucirea celor șapte bijuterii, iar capul său 
va emana o radiație purpurie. 

Exercițiul "dormitului în Bushel" este deseori practicat ca preliminar altor meditații. 

Am văzut deja cum adeptul urcă în Bushel. Aceasta făcea parte, ne amintim, din practica 
referitoare la "păstrarea Unicului", în care adeptul se înălța până la constelație în compania celor 
Trei Originali şi a acoliţilor lor. Exerciţiile care includ ascensiunea adeptului în Bushel sunt, prin 
urmare, destul de numeroase. 

Bushel-ul joacă şi rolul unui vehicul care îi transportă pe credincioşi spre ceruri. Un 
exemplu în acest sens se găseşte în "Metoda de trecere la viaţă şi de certificare a nemuririi", care 
este explicată în K'ai-t'ien san-t'u ching (Cartea celor trei hărți care deschid cerul). Pentru a ajunge 
în paradis şi pentru a păşi în cerul Yu-ch'ing, adeptul trebuie să treacă prin trei treceri cereşti, care 
sunt cele trei porţi ale celor Nouă Ceruri. Fiecare dintre aceste porți este păzită de dragoni zburători, 
de fiare veninoase şi de trei mii de uriași. Pentru a deschide porțile, trebuie să se concentreze asupra 
Bushel-ului şi să se întoarcă cu el în cer. Stelele constelaţiei îl vor canaliza apoi pe adept către 
fiecare dintre porți, una după alta. Odată ajuns la o poartă, adeptul prezintă o tăbliță paznicului. EI 
trebuie apoi să ştie numele paznicului pentru a 1 se permite să treacă. 

După ce a trecut aceste trei treceri, adeptul plutește mai întâi, fără sprijin, în vid. Apoi 
ajunge la Poarta de Aur, care este poarta paradisului din fața Capitalei Celeste. Aici el îşi prezintă 
din nou tăblița şi Adevăraţii celor Patru Poli, după ce îl anunţă pe Împăratul Porții de Aur, îi permit 
să intre. 

După aceasta, adeptul se găseşte în cerul Yu-ch'ing, unde se înalță cei patru poli nelimitați, 
unde nu există decât o suflare verde şi unde nu mai există un cer deasupra şi un pământ dedesubt. În 


centrul acestui cer, el percepe Poarta de Aur în care se află un palat preţios. Un copac de jad cu 
ramuri de aur creşte acolo şi este înconjurat de dragoni uriași. Animalele se joacă în vârful palatului. 
Adeptul se duce acolo şi se joacă în paradis. 

Adeptul se întoarce apoi la canapeaua sa unde are senzaţia că "se plimbă în gol”. Excursia 
lui s-a încheiat. 


Ilustraţie a metodei Hui-Yuan (Întoarcerea la origine) 
(Yu-t'ang cheng-sung kao-pen nei-ching yu-shu TT 105, partea 2, pp. 13a-17b. Aceasta 
reproduce textul din Tung-fang ching, TT 191, p. 13b) 


Coborârea stelelor din Ursa Mare în organele corpului 


LE . 


A treia stea în ficat A doua stea în plămâni Prima stea în inimă 


r 


A 7-a stea în ochi A 6-a stea în rinichi A S-a stea în stomac A 4-a stea în splină 


Cea mai cunoscută practică, şi cea mai dezvoltată în toate ritualurile, este "marşul" pe stele, 
care se efectuează fie pe planete, fie pe Bushel. Scrierile Marii Purităţi par a fi primele texte care 
descriu această practică. 

Acest marș este executat ca o emulaţie a "pasului lui Yu”, care avea deja o istorie 
îndelungată în China. Granet a demonstrat în mod eficient funcția lui Yu cel Mare de "topograf" 
care a trasat, împărțit și măsurat lumea, precum și deschiderea trecerilor. "etalon al tuturor 
măsurilor", Yu era "ministrul lucrărilor publice" şi "expert inginer în hidrografie", care ştia "cum să 
mute pământul şi să întocmească hărți". EI este cel care a primit Marea Regulă (Hung-fan) şi Lo- 
shu sau Imaginea lumii, care era o diagramă ce reprezenta organizarea spaţiului şi a timpului. 

Potrivit taoiștilor, cele cinci talismane (wu-fu), care controlează cele cinci părți ale 
universului, i-au fost, de asemenea, dezvăluite lui Yu cel Mare. 

Yu cel Mare este, prin urmare, prototipul înțeleptului care reglementează şi ordonează 
universul cu ajutorul unei hărţi sacre şi a unei reguli de aur care determină măsuri şi configurații 
exacte. El este modelul însuşi a ceea ce trebuie să fie un taoist. El joacă, de asemenea, un rol 
important în întreaga tradiție taoistă datorită numeroaselor reţete și metode pe care le-a dezvăluit şi 


transmis. 

Lo-shu apare ca un aranjament de numere sub forma unui pătrat magic. Se spune că are 
afinități atât cu trigramele 7 ching aranjate după modelul atribuit regelui Wen, cât şi cu textul Hung- 
fan, care stă la baza teoriei celor cinci agenţi. În acest fel, primele nouă numere din Lo-shu, cele opt 
trigrame şi cei Cinci Agenţi sunt toate corelate. Toate aceste sisteme trasează o reprezentare foarte 
imaginativă a universului, care suprapune diverse ordine şi simboluri. 

Yu cel Mare a măsurat și aranjat universul prin pasul său de marș. Şi acest "pas" este cel pe 
care Yu l-a lăsat moştenire taoiștilor. Târându-şi un picior, el şchiopăta, ceea ce reprezintă, potrivit 
lui Granet, un fel de mișcare de țopăit care evocă mișcarea de rostogolire a mediumilor în transă. 
Pasul taoist al lui Yu imită acest lucru. În Pao-p'u-tzu, el este descris astfel: 


Stând în poziţie verticală, piciorul drept trebuie să fie în faţă, iar cel stâng în spate. Apoi, 
aduceți piciorul drept în faţă și, cu piciorul stâng urmându-l pe cel drept, aduceţi-le în aliniere. 
Acesta este primul pas. Puneţi din nou piciorul drept în faţă şi apoi aduceți piciorul stâng în faţă. 
Făcând ca piciorul stâng să îl urmeze pe cel drept, aduceți picioarele în aliniere. Acesta este al 
doilea pas. Încă o dată aduceţi piciorul drept în faţă şi, făcând ca piciorul stâng să îl urmeze pe cel 
drept, aduceţi-le în aliniere. Acesta este al treilea pas. 


Yun-chi ch'i-ch'ien explică mai departe că: 


Marșul pe plasă (pu-kang înseamnă a călca pe Bushel-ul care se numeşte f'ien-kang sau 
"plasa cerească") porneşte de la "trei paşi şi nouă urme”. Aceasta este ceea ce se numește Pasul lui 
Yu. Ea merge foarte departe în trecut, astfel încât Yu din dinastia Hsia a fost cel care a primit-o de la 
zei şi a transmis-o lumii. . ... Cei Trei Originali şi cele nouă stele, cei Trei Poli şi cele Nouă Palate 
corespund numărului mare al Marelui Yang. Această metodă (constă) în a ridica mai întâi (piciorul 
stâng). Un singur pas, un pas, (un picior) înainte şi un picior înapoi, un yin şi un yang - primul şi al 
doilea pas sunt la fel. Ridicaţi piciorul orizontal şi puneţi (picioarele) în jos pentru a forma 
caracterul fing (în forma literei "T") şi, în acest fel, pentru a reproduce uniunea dintre yin şi yang. 

Yun-chi ch'i-ch'ien adaugă că adeptul trebuie să procedeze în acest fel în timp ce se gândeşte 
că cele patru animale heraldice îl înconjoară şi îl protejează. De asemenea, el trebuie să vizualizeze 
Bushel-ul deasupra capului său, cu mânerul în față. 

În această practică, se pune accentul pe conjuncţia numerelor trei și nouă (trei paşi, nouă 
urme), care corespund celor Trei Originale şi celor Nouă Deificaţii ale Bushel-ului (reprezentând 
cele Nouă Ceruri Primordiale). Or, am remarcat deja valoarea numerelor trei şi nouă și echivalența 
lor cu Unu. Forma variantă a Pasului lui Yu, care presupune așezarea picioarelor în formaţie de "T", 
este de asemenea legată de hexagrama chi-chi (nr. 63), care este realizată din conjuncția trigramelor 
foc şi apă. 

Un text ritual spune că "pasul pe plasă" (pu-Kang) este "esenţa zborului spre ceruri, spiritul 
marșului pe pământ și adevărul mișcării umane". Este, aşadar, un dans care uneşte Cerul, Pământul 
şi Omul. Reprezintă uniunea dintre yin şi yang, numerele trei şi nouă, precum și apa şi focul. 

Pao-p'u-tzu explică principiile pasului Yu şi afirmă necesitatea acestei practici pentru a intra 
în munţi, dar nu se referă la alte aplicații. Textele Marii Purități descriu forme mai elaborate ale 
acestei practici, care par a fi prototipurile pentru variațiile extrem de complexe întâlnite în toate 
ritualurile ulterioare. În comparaţie cu Pao-p'w-tzu, noutatea acestor forme mai târzii constă în 
aplicarea lor la marşul pe stele. Mai multe expresii sunt folosite pentru a se referi la această 
practică, de exemplu, "marşul pe plasa cerească", "marşul pe plasă" sau "mersul în gol”. 

Stelele din Ursa Mare trebuie, în primul rând, să fie desenate pe o bandă de mătase și închise 
într-o cutie mică. Aceasta trebuie să fie folosită atunci când începe exerciţiul. După ce a stabilit o 
incintă sacră prin invocarea planetelor din jurul său, adeptul "se îmbracă cu stelele din Bushel (așa 
cum s-a văzut în procedura deja descrisă). 

După aceasta, adeptul urcă la Bushel "întorcându-se pe exteriorul" Bushel-ului - adică 
călcând pe sufletele hun şi p'o, sau "stelele întunecate" ale constelaţiei care definesc un cerc în 


exteriorul Carului Mare. EI începe cu capul sau scoica constelaţiei şi se întoarce de fiecare dată spre 
steaua Bushel corespunzătoare sufletului călcat în picioare. Acest exercițiu este însoțit de invocarea 
numelor de zaruri ale acestor suflete și de vizualizarea înfățișării şi atributelor lor ca divinități 
feminine. 

Abia după aceea adeptul poate mărşălui asupra zeităților din Bushel. De fiecare dată când 
trece pe deasupra unei stele, el își pune mâna dreaptă pe inimă și arată cu cealaltă mână în direcția 
exactă a stelei. Ţinându-şi respirația și înghițind saliva, el închide ochii pentru a face să apară 
divinitatea astrală. Invocă divinitatea şi apoi avansează cu piciorul stâng pe următoarea stea, 
ținându-și respiraţia. Își eliberează respiraţia de îndată ce pune piciorul drept pe stea. Un tabu 
adesea menţionat, dar niciodată explicat, este acela că adeptul nu trebuie să calce pe cea de-a treia 
stea, numită Chen-jen. 

Acest prim marș este urmat de alte nouă care se execută, fără invocare, cu Pasul lui Yu. 
Apoi, practicantul se îmbracă cu stelele de la Bushel ca la început. În interiorul unui nor roşu aprins, 
el se ridică până la constelație și, împreună cu stelele Bushel-ului, se întoarce de nouă ori. După 
aceasta, el se întoarce la harta sa stelară, îşi freacă ochii, îşi ciupește nările şi rostește din nou o 
invocare. 

După toate acestea, adeptul trece la exerciţiul numit pu /'ien-kang, adică un "marș pe plasa 
cerească" în sens strict. Textul explică faptul că formulele de invocaţie (chu) sunt diferite, dar 
principiul este același ca mai înainte. Kang se referă la plasa sau reţeaua care leagă stelele. Nu 
trebuie niciodată să o străbatem transversal în timpul marşului, deoarece aceasta ar constitui o tăiere 
a Tao ca şi Cale a Cerului. Acesta trebuie să fie desenat pe o panglică de mătase cu stele verzi şi o 
plasă roşie. 

Acest exercițiu este alcătuit din patru părți. Prima parte se execută în "direcţia corectă” 
(Shun-hsing), ceea ce înseamnă că, după ce a parcurs trei ture în sens invers acelor de ceasornic pe 
partea exterioară a stelelor, adeptul păşeşte apoi pe Bushel, începând cu prima stea şi terminând cu a 
doua. Aici adeptul trebuie să înceapă întotdeauna pașii cu piciorul stâng. 

După aceasta, adeptul procedează mărșăluind în "direcția opusă" (7ao hsing fa) adică 
pornește de la ultima stea a Bushel-ului și se întoarce revenind asupra paşilor săi anteriori. Un picior 
după altul atinge fiecare stea, ambele picioare venind împreună la al patrulea pas şi la ultima stea. 

Apoi are loc cea de-a treia fază sau "întoarcerea" (fan). Este o reiterare a primei părți, dar 
include o tură inițială în sensul acelor de ceasornic pe exterior, începând cu piciorul drept. Este, de 
fapt, replica yin a primului "marş în direcția corectă”. 

Exercițiul general se încheie cu o nouă deplasare a adeptului în jurul stelelor, deşi de data 
aceasta ambele picioare, unul după altul, calcă pe fiecare stea. 

Ulterior, ritualul taoist a dezvoltat o multitudine de variante bazate pe acest exercițiu deja 
destul de complicat. Aici vom cita doar exemplele "marşului pe rețelele celor Trei Originali" și 
marșul pe "reţeaua celor Nouă Phoenixuri", ambele fiind în general marșuri exorcizante cu caracter 
COSMIC. 

Marșul pe stelele din Ursa Mare era combinat cu marşuri pe planete, pe trigrame (legate, de 
fapt, de Yu cel Mare), pe cei Trei Oficiali (san-4nan sau Cerul, Pământul şi Apa) şi pe cele Trei 
Terase. În mod colectiv, aceste marșuri interconectate formează un desen labirintic foarte complicat. 


3. Centrul de deasupra 


Ssu-ma Ch'ien spune că "Bushel-ul este carul împăratului”. Şi continuă spunând că: 
"[Bushel-ul] guvernează cele patru puncte cardinale, separă yin şi yang, determină cele patru 
anotimpuri şi armonizează cei Cinci Agenţi. El determină dezvoltarea diviziunilor (timpului) şi a 
gradelor (cerului); şi determină diferitele numere." Avem aici o sinteză a principalelor trăsături care 
caracterizează Bushel-ul în textele taoiste. 

Bushel-ul este, așadar, Marele Conducător al întregii lumi, al yin şi yang, al timpului şi 
spațiului, al celor patru anotimpuri și al celor Cinci Agenţi. Este un car și, prin urmare, un vehicul. 
EI separă, determină, dezvoltă, cauzează dezvoltarea şi armonizează. 


Mai presus de toate, Bushel-ul este Centrul Determinant. Este situat în Palatul Central al 
cerului, împreună cu steaua 7'ien-chi ("culmea cerească"), care este reşedinţa lui T'ai-i, Unitatea 
Supremă. Se află în nord şi se deplasează în centru. 

Într-un sens similar, textele taoiste înfăţişează Bushel-ul din nord ca fiind temelia lumii. 
După cum spun aceste texte, este "depozitul lui yin şi yang, principiul misterios al celor două 
simboluri", "resortul principal al transformărilor creatoare" şi "rădăcina misterioasă a celor nouă 
ceruri, podul luminos al Soarelui şi al Lunii, sursa celor zece mii de lucruri". Astfel, "cele zece mii 
de lucruri ies din Bushel-ul Nordic și cele zece mii de spirite îi sunt subordonate". 

Caracterul său central este afirmat în mod clar. După cum afirmă textele: "centrul este ceea 
ce se numeşte Bushel-ul de Nord" sau "Bushel-ul de Nord este marea stea strălucitoare din centrul 
polar”. 

De fapt, Bushel-ul reprezintă în cer ceea ce reprezintă centrul pe pământ. Atunci când ne 
ocupam de Soare şi de Lună, ne deplasam în cadrul unui tărâm simbolic situat "în lume" şi care se 
întindea, în sensul lățimii, spre cele patru direcții cardinale. De la acest simbolism binar (Lună- 
Soare, yin-yang), trecem acum la un simbolism polar, în care nordul ceresc este acel punct care 
înscrie, la cele mai înalte culmi ale cerului, o unitate proiectată pe planul zodiacului. "Polul nord 
este centrul cerului", iar centrul terestru nu este decât reflexia sa. 

În acest fel, Soarele corespunde inimii umane, care se identifică cu agentul focului; Luna se 
corelează cu rinichii, care se identifică cu apa; iar Bushel-ul corespunde splinei, care reprezintă 
centrul corpului. Splina "primeşte esența Bushel-ului polar" şi este locul în care locuieşte Domnul 
Bushel-ului. 

Uneori, textele sunt tentate să dea o interpretare raționalistă a acestui paradox al unui centru 
situat în nord. Astfel, după cum spune un text: "Bushel-ul este polul central. Locuitorii din China 
trăiesc în sudul îndepărtat şi îl văd în nord. De aceea, ei îl numesc Bushelul nordic, polul nordic”. 

Nordul este, de fapt, adesea considerat a fi locuinţa zeilor. Nordul este, aşa cum discută Ssu- 
ma Ch'ien, locul "splendorilor celeste", unde sunt ridicate templele. Nordul este punctul terminus 
ceresc al dimensiunii verticale şi în acest sens de zenit, Bushelul este corelat pe Pământ cu Muntele 
K'un-lun ca axă verticală a lumii și în om cu craniul ca vârf al corpului. Caracterul de vârf sau zenit 
al Bushelului este, de altfel, confirmat de înțelegerea faptului că fiecare dintre stelele constelației 
conduce cele mai înalte ceruri, ultimele trei conducând cele trei ceruri supreme. 

În Ling-shu chen-ching pen ta-ching, regiunea nordică (numită pei-chen) este plasată 
deasupra celor trei lumi şi formează cel mai înalt cer. Este, prin urmare, dincolo de yin şi yang şi 
dincolo de Soare şi Lună. 


4. Bushelul și Cel Suprem, T'ai-i 


Ca vârf şi centru, figura Bushelului este legată de figura Celui Suprem, T'ai-i. Cel Suprem 
este Stăpânul Polului Nord şi, de fapt, locuiește în Bushel, unele texte, cum ar fi Ta-tung chen-ching 
şi Lao-tzu chung-ching afirmă. Cultul acestei zeități supreme era asociat odinioară cu ofrandele 
aduse Soarelui dimineaţa și Lunii seara. Ssu-ma Ch'ien relatează astfel că steagul lui T'ai-i includea 
o reprezentare a Soarelui, a Lunii şi a Bushel-ului. 

După cum se vede în exerciţiile explicate în Tai-tan yin-shu şi Tz'u-i ching, practicile 
dedicate Soarelui și Lunii erau adesea urmate fie de meditații asupra Bushelului, fie de o vizualizare 
a lui T'ai-i. Caracteristicile distinctive ale figurii lui T'ai-i sunt foarte asemănătoare cu trăsăturile 
specifice Bushelului, care este, uneori, situat în creierul înțeles ca fiind vârful sau K'un-lun al fiinţei 
umane, dar cel mai adesea este văzut locuind în buric (sau inimă) considerat centrul corpului. După 
cum scrie un comentator al FHuang-ting ching, "T'ai-i este numit şi Polul Central, Marea Sursă, 
K'un-lun sau cel care ţine pivotul; el guvernează cele douăsprezece mii de spirite ale omului". Fie că 
este înțeles ca pol sau centru, T'ai-i este asociat cu trei Câmpuri de cinabru, şi anume, ni-huan din 
craniu, câmpul mijlociu din inimă şi câmpul inferior de cinabru. lar Fei-hsing yu-ching ne spune că 
stelele din Bushel coboară în aceste trei Câmpuri. 

În plus, ascensiunea adeptului către Bushel se realizează în timpul vizualizării celor Trei 


Unu şi, în prezenţa lor, în timpul unui exercițiu care are ca scop "păstrarea Unului”. 

În ciuda tuturor acestor lucruri, Ursa Mare nu este reședința cea mai importantă a Unicului 
Suprem pe cer. Este mai degrabă Steaua Polară care, în principiu, joacă acest rol. Dar textele Marii 
Purităţi studiate aici nu se ocupă în mod special de această stea, în timp ce sunt preocupate de 
Bushel, care pare uneori interschimbabilă cu steaua polară. Există, de exemplu, un exerciţiu în care 
adeptul meditează asupra celor două stele invizibile ale Bushelului (fu și pi) care formează o triadă 
cu steaua polară. În acest caz, triada o înlocuieşte pe Bushel. Mai mult, steaua polară este corelată 
cu craniul, la fel ca şi Bushelul. 

Se pare că steaua polară este centrul absolut. Deoarece este absolut, nu are nicio legătură cu 
nimic. Ea este, deci, Unicul nor în sine şi nu poate deveni obiectul unui cult. Pei-tou sau Bushel 
este, pe de altă parte, ceea ce pare să se învârtă în jurul axei fixe a cerului. El adăposteşte T'ai-i și 
conține seminţele lumii; el reuneşte cele cinci puncte cardinale și le unifică într-o constelație. Aceste 
aspecte diferite legate de direcția spaţială explică de ce a fost individualizată o lamă în cadrul 
Bushelului şi de ce se vorbeşte, de asemenea, de "cinci Busheli”. În calitate de simboluri ale 
legăturii dintre unitate şi multiplicitate, cele Trei Originale sau Trei-Unu sunt, prin urmare, asociate 
în mod natural cu Bushelul în rolul său de mediere. 


5. Nordul: Matricea transformărilor 


Nordul este, de asemenea, Originea, locul acelor termeni ciclici corelați cu embrionul şi 
polul, care simbolizează apa ca sursă a oricărei nașteri. Într-adevăr, este în nord, în punctul cel mai 
de jos al cursului descendent al Soarelui în mijlocul iernii, unde începe ascensiunea şi unde se 
ascunde sămânţa renașterii. În mod paradoxal, tot în nord este locul unde Soarele renaște şi unde 
yang-ul își începe mişcarea spre sud. Așadar, la miezul nopţii este momentul în care respiraţia 
reînvie şi adeptul îşi începe meditaţia. Iată de ce Bushelul este "focul natural conţinut în yin”. 

Pei-tou este în acest fel legat de dezvoltarea tuturor semințelor. Cele șapte stele ale Bushel- 
ului deschid cele șapte orificii ale embrionului şi îi conferă luminozitate. Cele nouă stele ale sale se 
referă la cele nouă mutații ale lui Lao-tzu în decursul secolelor, precum şi la cele nouă transformări 
ale cinabrului care ating perfecțiunea. Nouă, ca număr de stele din Bushel, stabileşte o relaţie cu tot 
ceea ce pe pământ și în cer se numără în nouă - de exemplu, cele nouă respiraţii, cele nouă regiuni şi 
cele nouă palate ale fiziologiei subtile. Aceste stele sunt cele nouă drumuri (7ao), cele nouă 
Adevăruri şi cele nouă Esenţe. Aşa cum este scris pe prima pagină a Fei-hsing chiu-ch'en yu-ching: 

În ceruri, cele nouă respiraţii, 

cele nouă stele sunt nodurile lor spirituale; 
pe pământ, cele nouă regiuni, 

cele nouă stele sunt maeștrii lor divini. 
Oamenii au nouă orificii, 

cele nouă stele axează Birourile vieții lor; 
cele nouă staţii ale lui yin și yang, 

cele nouă stele sunt cele nouă porţi ale lor; 
cele cinci vârfuri şi cele patru mări, 

cele nouă stele sunt biroul lor din Abis. 


Nouă este numărul multiplicităţii în unitate şi numărul desăvârşirii mutației în Unu. Astfel, 
se spune că "a se transforma înseamnă a ajunge la împlinire, şi asta este ceea ce se numește cele 
Nouă Palate; cele Nouă Palate șiretlicuiesc şi se transformă într-o Unitate comună”. 

Pei-tou sau Bushelul este, așadar, atât locul Originii, cât şi al Reîntoarcerii. Zilele hui-yuan, 
sau zilele de "întoarcere la origine", sunt zile de "reînnoire" şi sunt dedicate zeităților de la Bushel. 
Puştile oferite divinităților din Bushel implică faptul că acestea fie prezidează transformările 
asociate cu originea întregii vieți, fie au rolul de a proteja embrionul. Aceste divinități sunt, de fapt, 
împărătesele ezoterice ale "mutaţiei, misterului şi evadării spre Origine", care sunt preocupate de 
"protecția embrionului și de transmutaţia formei”. 


Invocaţiile regăsite în citatul K'ai-r'ien san-t'u par să sugereze că cei nouă domni sau cei 
nouă Adevăraţi ai Bushelului au acelaşi rol ca şi cei nouă domni care prezidează la formarea 
embrionului. Ei fuzionează și se transformă într-un Mare Lord care "închide porțile morţii şi le 
deschide pe cele ale vieţii”. 

Metoda "deschiderii celor trei treceri”, care asigură intervenţia acestor zeități, este numită 
"Tao-ul fuziunii şi al celor zece mii de transformări". Unul dintre textele care se referă la meditaţia 
asupra Bushelului se numește "Scriptura superioară a transformării trupului şi a luminii ascunse 
care permite ascensiunea în cer și asigură nemurirea" (Hua-hsing yin-ching teng-sheng pao-hsien 
shang-ching). 

În contextul dimensiunii spaţiale, Bushelul pare, aşadar, să fie asociat cu dezvoltarea 
punctului primordial care, prin transformările şi permutările sale, se desfăşoară în lume și face ca 
toate lucrurile să crească. Adunat în el însuşi, el conţine seminţele celor cinci direcţii spaţiale care 
sunt reprezentate de cinci dintre stelele sale. În plus, deoarece este orientat spre steaua polară ca 
punct fix care se roteşte în jurul propriei axe, Bushelul marchează anotimpurile prin deplasarea 
mânerului său şi indică sursa vieţii. După cum spun textele: "oriunde se retrage, totul moare; și 
oriunde se duce, nu există niciun rău". 

Bushelul este, de asemenea, cel care îi indică misticului locul rugăciunii sale. După cum 
explică Fei-hsing yu-ching şi Chen-kao, începătorul în ignoranţa sa se întoarce spre nord (care 
include toate direcţiile), dar adeptul informat se întoarce în direcția indicată de Bushel. În acelaşi 
sens, el trebuie să-şi așeze "harta" stelelor în direcția indicată de Pei-tou. 


6. Centrul divizat: Nordul-sud și moartea-viața, infernurile, ordinea și 
diviziunea 


Marcând cele patru puncte cardinale, Bushel fixează, determină și separă. Ssu-ma Ch'ien 
spune că Bushelul stabilește anotimpurile și yin şi yang. În tradiţia taoistă, este, de asemenea, 
Bushelul care distinge binele şi răul şi, prin urmare, dispensează fericirea sau adversitatea. Astfel, 
unul dintre texte spune că cele şapte stele ale constelaţiei se adună într-o singură stea care coboară 
la un metru deasupra capului unei persoane la naştere. Ea străluceşte cu toată lumina sa deasupra 
unei persoane bune și anunţă fericirea, dar rămâne întunecată deasupra capului unei persoane 
predispuse la rău şi îi prezice nenorocirea. Fei-hsing chiu-ch'en yu-ching explică faptul că steaua 
Yang-ming (prima din Bushel) "deasupra îi guvernează pe Adevăraţii Superiori din cele nouă ceruri; 
la nivelul de mijloc, veghează asupra nemuritorilor zburători de pe cele cinci vârfuri; iar jos îi 
conduce pe adevărații adepți şi spiritele cerului şi ale pământului - nu există merite sau fărădelegi, 
fie ele grave sau minore, care să nu depindă de ea". Acţiunea celorlalte stele ale constelației este 
descrisă în termeni similari. 

Tu-jen ching-ul din tradiţia Ling-pao distinge cinci Bushel, şi anume: un Bushel estic care 
reglementează numărul de ani de viață alocat fiecărei persoane; un Bushel vestic care "înscrie 
nume" (în registrele de viață şi de moarte); un Bushel nordic care şterge (nume) din registrul morţii; 
un Bushel sudic care distribuie viaţa; şi, în sfârşit, un Bushel central care conduce și guvernează 
toate spiritele. Comentatorii indică faptul că acest text se referă fie la stelele individuale ale 
Bushelului cărora li s-a atribuit o anumită direcție și funcție, fie la diferite constelații (această ultimă 
interpretare pare a fi de dată ulterioară şi este probabil responsabilă pentru apariția a patru sau cinci 
Busheli, câte unul pentru fiecare direcție spaţială, în ritualurile ulterioare). În corespondență cu 
aceste direcţii, un anotimp a fost, de asemenea, asociat cu fiecare "Bushel" sau stea. Astfel, 
primăvara este corelată cu prima stea, Yang-ming,; vara este guvernată de cea de-a cincea stea, Tan- 
yuan; toamna este guvernată de a doua stea; iarna este asociată cu a şasea, cunoscută sub numele de 
Pei-chi; şi, în sfârşit, centrul este legat de T'ien-kuan, a șaptea stea. Această interpretare este 
coroborată de textele Marii Purităţi, care sunt probabil mai vechi decât 7u-jen ching şi ar fi putut fi 
sursa acestuia (această schemă direcțională se regăsește în Su-ling ching). 

De fapt, Bushel din nord și din sud sunt deosebit de importante. Știm că există o constelație 
numită Bushelul din sud şi că, destul de des, textele taoiste desemnează două Bushele, unul al 


nordului şi unul al sudului. Comentariile la 7u-jen ching explică faptul că fiinţele umane îşi fac 
socoteala meritelor cu Bushelul de sud, care le salvează apoi din iad şi îi împiedică pe demoni să le 
molesteze. Aceste comentarii sunt mai târzii decât textele Marii Purităţi pe care le studiem, care 
disting doar un Bushel din nord şi un "car din sud”. În aceste texte, totuși, nordul este adesea 
considerat ca fiind locul unde se află iadurile, iar sudul este locul vieţii veşnice. Astfel, Împăratul 
Nordului provoacă moartea, în timp ce viaţa curge din Poarta Sudului. Invocaţiile cer în mod 
constant zeităților de la Bushel să îi ajute pe adepți să evite moartea şi să îi înscrie în registrul vieții 
din carul sudic, cu alte cuvinte, să îi despartă pe adepţi de Împăratul Nordului care conduce 
infernurile şi să le înscrie numele pe carul sudic. Aceste divinități din Bushel sunt "rădăcinile literei 
şi ale morţii”. Pentru adeptul care urmează cu fidelitate practicile necesare, Domnul Împărat (Ti- 
chun) îl îndepărtează de Poarta mortală a Nord-Estului şi îi permite trecerea în palatul de la polul 
Sud. 

Nordul este în mod clar un loc intern, iar sudul este un tărâm al vieţii. Cu toate acestea, 
această concepţie pare a fi contrară ideii de nord pe care am descris-o anterior. Într-adevăr, dacă 
nordul poate fi conceput ca fiind începutul marșului ascendent al lui yang care locuieşte acolo în 
stare ascunsă, atunci sudul este înţeles ca fiind punctul culminant al ascensiunii vizibile a lui yang. 
Pe de altă parte, dacă nordul este zenitul, sau vârful axei verticale centrale și proiecția de sus, în cer, 
a centrului terestru, atunci el îşi găseşte corespondentul în nadirul situat în măruntaiele pământului, 
punctul inferior ultim al axei verticale. În Huai-nan-tzu se întâmplă, aşadar, ca drumul lui yin spre 
nord să se încheie la Polul Nord, iar cursul său descendent să se încheie la Izvoarele Galbene, acele 
regiuni infernale situate în interiorul pământului. În acest fel, nordul a fost asimilat cu infernurile 
inferioare. Această dualitate a vârfului nordic şi a măruntaielor pământești este expresia verticală a 
doi poli. Astfel, Soarele și Luna, înţelese ca Regele Tată al Estului şi Regina Mamă a Vestului, au 
fost asociate cu o axă echinocțială orizontală sau est-vest, care era plasată în raport cu o axă nord- 
sud/ cerul-iad corelată cu solstițiile de iarnă şi de vară. Infernurile devin imaginea inversată în 
oglindă a nordului ceresc reprezentat de Bushel. Punctul cel mai înalt al ordinii celeste (marcat de 
unitate şi ascundere) devine punctul cel mai de jos al ordinii terestre şi binare (adică al ordinii 
vizibilului). Sudul este, aşadar, cel care reprezintă zenitul. Prin urmare, Tu Kuang-r'ing a putut scrie 
că inima, simbolul Marelui Yang şi al sudului, era inițial (yuan, care înseamnă "origine", se referă la 
ordinea sacră) situată în nord. 


Cele şase curți sau Pavilioane ale lumii subterane 
(T'ien-kuan san-t'u ching) 
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Din aceste considerente, K'ai-t'ien san-t'u ching enumeră numele celor şase curți ale lui 
Hell, care corespund celor trei treceri celeste ('ien-kuan) care duc la viaţa veşnică. Întrucât ambele 
nu sunt decât două feţe ale unei singure realități, este necesar să se cunoască simultan numele 
curților şi numele trecerilor, împreună cu gardienii lor. Divinitatea suverană K'ai-yuan (Deschiderea 
Porţilor) conduce spiritele, iar Stăpânul Infernului guvernează demonii. Împreună, ei conduc viaţa şi 
moartea și depind de "cele șapte stele" ale Bushelului. 

Cunoașterea celor şase curți interne, care reduplică polul ceresc în regiunile inferioare ale 
întunericului, este indispensabilă pentru adeptul care doreşte să aibă acces la cele nouă stele care 
strălucesc pe cer. Aceasta înseamnă că o invocare a infernelor şi o evocare a demonilor sau o 
coborâre în infern este o parte necesară a acestor practici. 

În timp ce contrariile şi simetriile se răspund reciproc, cerurile şi iadurile sunt unite astfel 
încât nordul este inversat, iar sudul este plasat în vârful celest. Adeptul invocă atât locuitorii cerești, 
cât şi pe cei interni. Folosind ritul exorcizării, el îi adună pe demoni şi îi transformă în Spirite 
docile. EI este însuşi ochiul prin care Cerul se cunoaște pe sine şi cineva care cuprinde simultan atât 
o Curte de Justiţie (Bushelul din nord), cât şi un loc de eliberare (în sud). În acest sens, adeptul se 
plasează în centrul acestei perechi de contrarii care sunt unite de stelele reunite ale Bushelului 
(prima sa stea se numește Yang-ming sau "Claritatea lui Yang”, iar cea de-a doua Yin-ching sau 
"Esenţa lui Yin"). Aceste contrarii sunt provocate să se unească în interiorul adeptului care se face 
pe sine însuşi punctul de convergenţă şi mediul adecvat pentru echilibrul şi distrugerea figurilor 
antitetice şi similare. 


7. Întunericul polar 


Înainte de a mărșălui spre stelele din Bushel, este necesar ca adeptul să treacă pe lângă 
divinitățile feminine care înconjoară Bushelul, şi anume acele constelații care "strălucesc cu o 
lumină care nu luminează", "sunt strălucitoare fără strălucire" și "au o splendoare fără strălucire". 
Aceste divinităţi sunt "Cele Nouă Yin" sau cele Nouă Împărătese ale Marelui Yin. 

Marele Yin este asociat cu starea de ataraxie sau wu-wei, în care forţele naturii sunt adunate 
şi ascunse. Este nord-vestul, locul sau condiția care este lipsit de cer şi care nu poate fi atins de 
Soare. Este, așadar, punctul care reprezintă cea mai înaltă concentrare germinală a tuturor forțelor şi 
spaţiului. 

Cei Nouă Yin reprezintă lumina neagră, adică un întuneric sacru care plutește în jurul 
Polului, care este imaginea inversată a întunericului infernal sau a unui Soare de la miezul nopții 
care corespunde Soarelui de la amiază culminând în sud. Lumina celor Nouă Yin este, de asemenea, 
asociată cu "întunericul plutitor”, unde "nu se poate vedea nimic, nici în interior, nici în exterior”. 
Acest întuneric este asociat cu radiația purpurie a stelelor şi, în Huang-ch'i yang-ching ching, 
precede apariţia celor şapte băieți din Bushel. Aceste stele întunecate sunt sufletele fun şi p'o, care 
se învârt în jurul Bushelului. lar Bushelul însuși este prins în rețeaua stelelor întunecate. Ceea ce 
cunoaștem pe pământ se întâmplă în mod invers în rândul acestor stele, astfel că sufletele din ceruri 
există mai degrabă în exterior decât în interior. Ordinea celestă întoarce ordinea pământeană cu 
susul în jos, astfel încât stelele yin sunt în exterior, iar stelele yang sunt în interior (de obicei yin 
corespunde interiorului). În plus, se întâmplă ca stelele yin întunecate să lumineze stelele yang. 

Toţi acești factori - lumina neagră, sufletele exterioare, întunericul ceresc - ne aruncă într-o 
situație complet paradoxală, sau total răsturnată. 


8. Poarta și pasul; dansul 


Bushelul este dublu şi ambiguu, o unitate multiplă (numerele de la unu la nouă) care unește 
simultan nordul şi sudul, determină și ordonează diferitele lumi şi favorizează mutația creatoare. Ea 
este legată în mod fundamental de noţiunea de trecere/tranziție. 

Adeptul credincios imploră zeitățile să îl ajute să treacă de la moarte la viaţă. Practicile 


adresate acestor divinităţi sunt numite fie "Metoda superioară de garantare a nemuririi şi a trecerii la 
viață", fie "Cultul celor şapte stele care ajută la trecere". Expresia "cele şapte treceri" se referă la 
marșul de pe Bushel. Astfel, cele şapte stele din Ursa Mare constituie pragul Porții Cerului. După 
cum spune comentatorul de pe Tu-jen ching, băiatul divin al Bushelului este cel care pune în 
mișcare Poarta Cerească făcându-l să se întoarcă de zece ori şi el este cel care convoacă zeitățile 
pentru a-l saluta pe Împăratul de Jad. Adepții, care ştiu despre suflul celor patru anotimpuri şi 
despre poarta care se învârte adesea, vor intra în paradis. 

Ultima stea a Bushelului, care corespunde centrului, este numită şi Poarta Cerească, T'ien- 
kuan, nume folosit uneori pentru întreaga constelație înțeleasă ca "balama dintre separare şi 
conjuncție". Stăpânii Bushelului îi oferă adeptului "talismane care deschid poarta”. Aceşti Lorzi, 
după cum am văzut deja, sunt strâns legaţi de cele trei treceri celeste. Ei îl ajută pe adept să 
traverseze aceste treceri, transportându-l prin rotația lor celestă. Ei sunt, de asemenea, strâns legaţi 
de cele nouă porţi ale cerului, astfel încât, după ce mărşăluiește pe Bushel, adeptul urcă spre aceste 
porţi. Invocaţia pe care o pronunţă în acest moment stabilește legătura dintre marșul său în aer și 
cele nouă porți. 

Perechea conlocuitoare infern-cer este marcată de opoziția numerică şase-nouă sau de 
opoziția nord-sud şi moarte-viaţă. Or, Bushelul se prezintă ca un Janus cu două feţe prin excelență, 
ca ceea ce trece înainte și înapoi, se taie în două, se bifurcă în viață şi moarte și transportă. Astfel, 
adeptul care se învârte în vid este purtat de zeitățile stelare care îi permit să treacă prin porțile 
cerului şi îi conferă parolele talismanice sau permisele de poartă. Divinităţile buclucaşe se întorc şi 
fac ca cerurile să se învârtă în jurul lor; iar prin mijlocirea lor, demonii sunt "transformați" în spirite 
binevoitoare. 

Trecerea adeptului este simbolizată şi actualizată prin marşul pe stele, care este un fel de 
dans stelar asemănător cu Pasul șchiop al lui Yu. Iar Yu cel Mare, se va aminti, este eroul care a 
întemeiat o lume nouă prin deschiderea trecerilor, care a alungat calamitățile şi a practicat dansul 
extatic şi care şi-a târât piciorul mergând astfel ca şi cum ar avea un singur picior împărțit în două. 
Așa cum practicile referitoare la Soare şi Lună evocau anumite aspecte ale şamanismului, tot aşa și 
marșul pe stele, chiar dacă se raportează la tema universală a dansurilor labirintice şi exorcizante, 
precum şi dacă aminteşte de circumambularea templelor, pare a fi original și propriu taoismului. 

Adesea, adeptul este inițial îndrumat să mărşăluiască pe planete după ce le-a vizualizat în 
viscerele sale. Aceasta este o practică care începe în general în vest ("mormântul zeităților”) şi se 
termină în nord (domeniul zeităților celeste), adică începe de pe axa orizontală şi se termină la 
vârful axei verticale. Astfel, aceste corpuri cereşti definesc cercul planetar cel mai îndepărtat și 
corespund celor Cinci Agenţi. Această practică de a călca pe planete este, de altfel, complicată în 
anumite cazuri de o practică de a mărșălui pe douăzeci şi cinci de stele sau "puncte negre" împărțite 
în cinci grupuri, câte unul pentru fiecare planetă. După aceasta, misticul se "îmbracă" cu stelele din 
Bushel, fiecare dintre acestea fiind plasate în raport cu anumite puncte corporale. Dar, înainte de a- 
şi începe marşul spre Lorzii Bushelului, se întâmplă aproape întotdeauna ca adeptul să treacă pe 
lângă locurile asociate cu soţii Lorzilor Bushelului - adică zeitățile stelelor întunecate care 
înconjoară Bushelul şi care aruncă o lumină obscură asupra lui. Numai atunci adeptul poate avea 
acces la cercul cel mai interior care corespunde exclusiv Bushelului. Odată ajuns în interiorul 
Bushelului, el ajunge în cele din urmă la cea de-a șaptea stea sau Bushelul Centrului. 

Stelele sunt unite între ele printr-un fel de lanţ de legături - "plasa" sau "rețeaua" - care leagă 
şi cerurile şi stelele corespunzătoare. Această reţea poate lua forma fie a Firului Arianei, fie a unei 
rețele malefice. Astfel, cele nouă stele vor pune stăpânire pe sufletul oricui care, în timp ce 
mărşăluiește pe stele, nu cântă imnurile prescrise; sau vor întemnița o persoană "în cadrul rețelei de 
Bushel" şi o vor face să-și piardă raţiunea. Astfel, adeptul care avansează cu Pasul lui Yu condus de 
imaginea creaţiei şi care este destinat să stăpânească spiritele și să convoace zeitățile traversează 
distanţa care separă o stea de alta. EI leagă stelele între ele în interiorul său așa cum reţeaua leagă 
stelele din ceruri. 

După cum spune unul dintre texte, aceasta este o "rețea anevoioasă și sinuoasă”. S-a 
observat că tema labirintului este strâns legată de dans, de viscere, de întuneric, de duplicare, de 


metamorfoză, de trecerea de la viață la moarte şi la infern şi, în cele din urmă, la centru. Or, fiecare 
dintre aceste elemente este prezent aici și formează un întreg complex. Constituind o totalitate 
unică, ele nu pot fi distinse decât pentru a permite examinarea lor. 

Urcând scara sau lanţul diferitelor staţii mistice sau "ceruri" alcătuite din stele, practicantul 
credincios "zboară în vid" şi, treptat, ajunge la cea de-a şaptea şi ultima stea. Această stea reprezintă 
Trecătoarea Celestă și adevăratul Bushel Central, adică cel care guvernează toate spiritele şi care 
corespunde celui mai înalt dintre cele trei ceruri supreme, Yu-ch'ing. 


Dans labirintic bazat pe pasul lui Yu 
(T'ai-shang chu-kuo chiu-min tsung-chen pi-yao, TT 987, chuan 8, p. 3b) 
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Pășind în rețeaua pământului și zburând în plasa cerească, şi metoda de marș cu Pasul lui 
Yu sub forma celor "trei-cinci” urme de picioare. 


Ridicându-se pe cer ca un "nemuritor zburător", misticul ajunge la ceruri prin intermediul 
marșului său pe stele. Stelele au devenit vehiculul său așa cum Bushelul a fost carul împăratului. 

La început, adeptul călătorea spre cele patru colţuri ale lumii fie urmărind rotația Soarelui şi 
a Lunii, fie mărşăluind pe planete. În acest fel, el a marcat cele patru direcţii şi a măsurat cele patru 
sectoare. Apoi, adeptul se ridică pe axa centrală, care este înţeleasă în două feluri, şi anume, ca fiind 
opoziţia dintre zenith-nadir (ceruri-iaduri) sau ca fiind conjuncţia dintre nord şi sud, yin şi yang, în 
cadrul Bushelului. Relaţia adeptului cu zeitățile este la fel de dublă şi anume, întruparea sau 
mișcarea descendentă a zeităților spre el şi asumarea adeptului sau mişcarea ascendentă spre zeități. 
Există, aşadar, o dublă dualitate pe plan vertical - cea a relației dintre poli şi cea a relaţiei dintre 
oameni şi zei. 

În toate acestea, există o progresie de la cuplul Soare-Lună la grupul planetar și apoi la 
constelația Bushelului. Aceasta se produce în sensul unei simultaneități a operațiunilor şi a unei 
sincronizări crescânde. Ceea ce se exprimă în sensul amplorii spaţiale se verifică treptat prin gradul 
de intensitate. Viziunea devine din ce în ce mai unitară. Practicile referitoare la Soare şi la Lună se 
finalizează într-un an sau într-o lună şi îl duc pe adept până la capătul lumii. Marşul asupra 


planetelor, sau vizualizarea lor în viscere, reuneşte deja direcţiile cardinale în interiorul corpului sau 
într-o singură diagramă. De asemenea, planetele proiectate pe cer par deja mai puțin îndepărtate 
unele de altele decât polii dispersaţi la cele patru colţuri ale lumii. În sfârșit, este Bushelul, ca 
simbol al celor cinci elemente, care concentrează totul într-o singură constelație. Caracterul unitar al 
Bushelului este, de altfel, accentuat de prezenţa asistenţilor din stânga și din dreapta (stelele fu şi 
pi) care îi conferă rangul de Centru. Acest lucru este verificat și de rotația Bushelului în jurul stelei 
polare şi de asocierea strânsă cu aceasta. 

Baia şi lumina purificatoare prezidează contemplarea Soarelui și a Lunii. Este calea 
purgativă şi iluminatoare. Contemplarea vizionară a Bushelului este unificatoare şi transformatoare. 


Cartea Sfântă sau Sfânta Scriptură este anterioară tuturor lucrurilor, dar ea se dezvăluie 
treptat ca fiind cea care precipită respirația pentru a forma Cerul, Pământul și Spațiul dintre ele. 
Imagine a lumii în foi suprapuse, transparente şi lizibile individual, ea reprezintă un jurământ de 
alianţă cu nenumăratele zeități şi joncțiunea dintre Cer și Pământ. 

Cartea este dăruită adeptului pentru ca acesta să descopere forma secretă şi geografia 
ascunsă a stelelor și a curenților cereşti, a munţilor şi a râurilor de pe Pământ, precum şi a 
circuitelor vitale ale corpului uman. Ea îl invită pe adept, atât în interiorul său, cât şi în exterior, să 
călătorească în tot universul imens. Înaintând şi măsurând universul, el se bucură şi se înalţă pe sine 
însuși, deși este nemișcat în timpul călătoriei sale de o mie de kilometri. 

Scripturile sunt jocuri dramatice de lumină, sau de lumină peste lumină, în care ochii şi 
stelele luminează căile, oglinzi sclipitoare care reflectă cu o strălucire dublată şi redobândită, astfel 
încât misterele sunt descoperite şi adevărul este dezvăluit. Ele sunt, de asemenea, jocuri repetitive 
cu noi începuturi şi noi răsturnări de situație, cu reluări şi involuții. Ele sunt ca: înfășurarea unui 
şarpe, o comoară păzită, o mână închisă, un jurământ de alianţă în interiorul unui sicriu, paşi care se 
întrepătrund şi se învârt în cerc, energie acumulată, o incintă adăpostită la capătul unei peşteri, o 
privire care se oglindeşte pe sine, ceva nemișcat în sine, o pagină față în faţă cu o altă pagină. 

Prima sămânță recuperată se înalță ca o floare frumoasă şi ca o spirală puternică; la 
echinocții există baia şi conflagrația, iar la solstiţii există consideraţia celor înalte şi a celor joase. 
Concepţia începe din nou şi viața se reînnoiește, gradul vieții reascultă împotriva timpului şi 
împotriva morții. Parcelarea lentă a Originii unice se repetă în cadrul Unicului care are o triplă față 
în trupul triumfal animat de imensităţi cosmice. 


Postfaţă la ediţia în limba engleză 


Așa cum am indicat la început, textele Shang-ch'ing au avut o importanță enormă în istoria 
taoismului. Se consideră că această şcoală a expus cele mai înalte învățături în cadrul ierarhiei 
şcolilor taoiste. Iar din secolele al şaselea până în secolul al zecelea, ea a exercitat o influență 
dominantă în rândul taoiştilor. Ritualul taoist a încorporat anumite texte din Shang-ch'ing, precum și 
părți din texte sau tehnici. Această şcoală a avut, de altfel, o mare influență asupra şcolii Ling-pao 
care a apărut puţin după ea. 

Anumite compilații, cum ar fi enciclopedia apărută în secolul al VI-lea sub auspiciile 
împăratului Chou de Nord şi T'ai-p'ing yu-lan, alcătuită la ordinul imperial şi terminată în 983, 
acordă cel mai mult spațiu textelor şcolii Shang-ch'ing, pe care le plasează în cel mai înalt rang. Mai 
mulți dintre patriarhii ei, în special cei din secolele al şaptelea şi al optulea până în secolul al 
unsprezecelea, au avut atenţia împăratului, care a fost iniţiat de ei în anumite scrieri. În timpul 
dinastiei Tang și până în secolul al IX-lea, poeţii (în special Li Po) au fost atât de mult inspirați de 
operele Shang-ch'ing, încât scrierile lor sunt pline de aluzii la textele sau hagiografiile acestei şcoli. 
Nu se poate înțelege pe deplin poezia lor decât dacă se cunosc textele Shang-ch'ing. 

Dar, în același timp, şi în mod paradoxal, textele și spiritul Shang-ch'ing s-au schimbat. Ceea 


ce constituia originalitatea lor - și anume, predominanța meditaţiei vizuale şi a practicii personale - 
a devenit în timp estompată de evoluția spre instituționalizare. Textele au fost treptat codificate și 
organizate şi am văzut că 7'ao Hung-ching a fost unul dintre primii care a realizat acest lucru în 
conformitate cu o scară de valori care definea rangul adeptului în ierarhia mişcării organizate în 
funcţie de posesia, cunoașterea şi practica textelor. Acest lucru era oarecum similar cu utilizarea 
registrelor în cadrul școlii Maeştrilor Cerului. 

Au apărut colecții de texte care aveau ca scop sistematizarea panteonului școlii Shang-ch'ing 
şi ordonarea logică a operelor sale. Între a doua jumătate a secolului al IV-lea şi sfârșitul secolului al 
VI-lea, colecția de scrieri ale Marii Purităţi a fost modificată în mod considerabil Au apărut texte 
noi. Puțin omogene și greu de datat, aceste noi texte au fost grefate pe textele vechi sau au fost 
încorporate în acestea. În acelaşi timp, aceste texte au integrat elemente din şcolile Ling-pao și a 
Maeştrilor Cerului, precum şi aspecte semnificative din budism. 

Tendinţa generală a acestor modificări a fost spre ritualizare şi instituționalizare. Maestrul 
ritual a căpătat din ce în ce mai multă importanţă, la fel ca și codurile de transmitere a textelor. 
După aceasta, s-a dezvoltat o tendință moralizatoare care a amestecat diverse virtuţi confucioniste și 
budiste. Procedurile de vizualizare au fost simplificate şi, întrucât recitarea rituală a textelor tindea 
să copleşească practica mistică, dimensiunea lirică a dispărut. S-a dezvoltat un ritual unic al acestei 
şcoli şi au apărut registre de ordonare similare celor ale Maeștrilor Cereşti. În paralel cu aceste 
evoluţii, relaţia dintre credincioși şi divinităţi a luat treptat forma preferată de Maeștrii Cerești. 
Adică, rolul cererilor petiţionare adresate divinităţilor a crescut în detrimentul poemelor-rugăciune. 

Tehnicile de meditaţie Shang-ch'ing ofereau unei persoane religioase metode de apropiere de 
lumea de dincolo. Acestea au adunat, codificat şi îmbogăţit practicile extatice sau călătoriile extatice 
care făceau parte din tradiția chineză foarte veche. Şcoala Shang-ch'ing a reuşit să adere la o linie de 
creastă periculoasă, situată între, pe de o parte, șamanism şi mediumnitate (niciuna dintre ele nu 
constituia o şcoală, dar tehnicile lor erau transmise de la maestru la discipolul desemnat sau erau 
reinventate) şi, pe de altă parte, procesele de instituționalizare gestionate prin înființarea unei 
biserici şi codificarea liturghiei acesteia. O călătorie extatică răspunde nevoii de evadare, nevoii de 
a depăși realitatea definită de convențiile și practicile umane. Ritualul răspunde nevoii de a lua în 
posesie, de a determina, de a codifica şi, prin aceasta, într-un anumit sens, de a se întări şi de a se 
calcifica. În acest sens, şcoala Shang-ch'ing se afla la jumătatea drumului dintre intuiţia creatoare, 
dar prea individualistă, şi răspândirea în rândul unui mare număr de oameni (chiar dacă poporul era 
reprezentat doar de cler). Ea exista într-o situaţie care nu putea dăinui sau într-un punct de echilibru 
instabil. A fost un proces de coborâre la cel mai mic numitor comun care nivelează şi normalizează 
lucrurile. 

Textele care au precedat scrierile Shang-ch'ing ofereau tehnici, dar tăceau în ceea ce priveşte 
rezultatele care decurgeau din practicarea lor. Chuang-izu a descris astfel de rezultate, dar a rămas 
tăcut în ceea ce privește procedurile care ar ajuta la obținerea lor. Textele Shang-ch'ing expun aceste 
metode şi, în același timp, descriu sentimentele de exaltare şi de binecuvântare la care acestea 
conduc. 

Experienţa subiectivă este doar cu greu participată de întreaga comunitate. În ciuda 
strălucirii sale şi deși este foarte admirat, Chuang-izu rămâne puțin înţeles, chiar și astăzi, de către 
cei care nu au luat parte niciodată la experienţa lui Chuang-tzu. 

În taoism, ritualul pare a fi instrumentul care a făcut ca aceste experienţe subiective să fie 
accesibile. Ritualul perturbă şi pietrifică, dar şi perpetuează experiențele religioase exemplare care 
au fost asociate cu revelaţiile. El conferă experienţei subiective o formă dramatică care o face 
acceptabilă şi permite un anumit tip de participare comunitară. 

Distincția dintre ritual (în forma sa religioasă comunitară) şi practicile de meditaţie implică, 
de asemenea, o concepţie diferită despre mântuire. Tao-chiao i-shu (TT762, chuan 2, pp. 20b-2 la) 
exprimă acest lucru foarte clar: şi anume, ritualul vizează salvarea universală, în timp ce meditaţia 
(conform acestui text, aceasta constă în meditaţia aşezată /so-wang de "post" a minții-inimă şi un 
zbor ludic în Vid) vizează obţinerea Tao-ului suprem. Este vorba de universalitate, în opoziţie cu 
absolutul. 


Am putea trasa o linie care să înceapă cu un medium sau o figură extatică și să se încheie cu 
o religie instituționalizată. Această linie ar trece prin experienţe mistice, dar şi prin șamanism, deja 
mai organizat şi ghidat de un maestru şi de tehnica aplicată de discipol. Această linie de evoluţie s- 
ar continua cu o mişcare precum cea a tradiției Marii Purităţi, despre care se pare că, în istoria 
religiilor, au existat puţine exemple care să arate o asemenea perfecțiune în elaborarea formală. Dar 
se pot găsi şi alte exemple, întotdeauna trecătoare, de acest tip de dezvoltare. Astfel, în China, avem 
un alt exemplu în începuturile Ch'an/Zen. 

Atunci când istoria alchimiei interioare va fi studiată pe deplin, se va descoperi că această 
mişcare taoistă a reuşit să menţină pentru o lungă perioadă de timp un echilibru între experiența 
religioasă individuală și forma sa comunitară. 

În cele din urmă, trebuie spus că școala Shang-ch'ing marchează un moment culminant în 
istoria taoismului. În religia Marii Purităţi, adeptul poate deveni o fiinţă cosmică făcută din lumină. 
Textele îi dau în mod constant un semn de bun augur al acestui destin, iar practica sa este orientată 
spre această concluzie. Treptat, în decursul timpului, constatăm că, în textele Ling-pao, calitățile 
luminoase şi cosmice ale nemuritorului sunt doar apanajul morților sau al zeităților. Adeptului îi 
este răpită speranţa de a atinge 


Textele Shang-ch'ing erau la origine coagularea respirațiilor sfinte şi cereşti. Scrierile Ling- 
pao transmit doar o învăţătură pronunţată în ceruri de o divinitate. Textele de alchimie interioară au 


fost pur şi simplu redactate de maeștri eminenți sau de discipolii lor. Relaţia cu cerurile s-a 


În istoria taoismului, sacrul nu a fost niciodată atât de aproape ca în revelaţiile lui Shang- 
ch'ing. Totul s-a petrecut mai târziu ca şi cum, după acest punct culminant, sacrul s-ar fi îndepărtat, 
ca şi cum credinţa în dincolo şi intuiţia apropierii sale intime ar fi devenit mai puțin vii şi mai puţin 
îndrăzneţe. 

Religia lui Shang-ch'ing este o religie a prezentului imediat, a prezenței și a epifaniei. Nu 
este o religie a promisiunii, a aşteptării şi a escatologiei. În această privinţă, şcoala Shang-ch'ing se 
distinge clar de alte şcoli taoiste dominate de o utopie a "Marii Păci" (r'ai-p'ing), de un cult funerar 
(în care salvarea este căutată mai mult pentru cei morți decât pentru cei vii) sau de mesianism. 
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